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1-١0 صص‎ 


دراسة علم أسلوب النثر التفسيرى والعرفانى فى رسالة 
“شرح رباعيات جامى فى وحدة الوجود” 


أصغر داديه* 
غلامرضا داوودىبور** 
الملخص 
استخدمت النصوص العرفانيّة الفارسيّة المنثورة, أبسط الأدوات فى اللغة والبيان لنقل 
المفاهيم العميقة والصعبة. واعثُبر هذا اللون من النثر من أكثر النصوص استحسانا 
فى جميع العصور. والمحروف عن النصوص المنثورة لجامى فى جميع أصناف الآثار 
التفسيريّة والتعليميّة والعرفانيّة أنّها تمتاز بمنتهي الرقة والحذاقة إلى جانب ما تحظي به 
العتومن ا قريد ين امراك يان تعلها ريد الوا ورطبيعة اننا لسع فوم 
ركالة فوج الرافيات فوشي الزعود عم الماك الكورة 0١‏ 
وتناولت هذه المقالة رسالة شرح الرباعيّات فى وحدة الوجود بالبحث والتعريف بعد 
تسليط الضوء علي حياة جامى وآثاره. وهناك إشارة وجيزة إلى أسلوب النثر فى 
عصر جامى. ثم تناول المقال بالبحث والتفصيل أبرز سمات أسلوب النثر المتوارد فى 
الرسالة. من بينها الإيجاز. وفاذج من الأساليب القدية. وحذف الأفعال بالقرينة, 
واستعمال”ثيت” المصدرية. وموضوع طرح الألفاظ المترادفة. وتطبيق الصفة مع 
الموصوف والاستناد بالآيات القرانية. وفى النهاية تاتى النتيجة لتكون ختاما للبحث. 
الكلمات الدليلية: أسلوب النثر, النثر التفسيرى العرفانى. الإيجاز. حذف الأفعال 
بالقرينة» تطبيق الصفة مع الموصوفء رسالة فى شرح الرباعيّات. 


#. أستاذ بجامعة العلامة الطباطبائى وأستاذ محاضر بجامعة آزاد الإسلاميّة فى نجف آباد, إيران. 
. عضو هيئة التدريس بجامعة آزاد الإسلامية فرع علوم وتحقيقات. طهرانء إيران. 
ح.00101622.01257011016037200) 
التنقيح والمراجعة اللغوية: د. فاطمة يرجكانى 
تاريخ الوصول: 97/9/5اش تاريخ القبول: 6؟/97/9١اش‏ 


شا١١‎ 95 فصلية إضاءات نقدية. السنة *, العدد 4. ربيع‎ / ٠ 


المقدمة 

ولد مولانا نور الدين (عماد الدين) أبو البركات عبد الرحمن بن نظام الدين أحمد 
بن مس الدين محمد جامى فى 71 من شعبان سنة 4١77‏ هق فى ضاحية جام فى قرية 
سرجواد القرية مك قراك يسفن عق الكقؤر اكوق ‏ تافي سان الاصلى هو عماة 
الدين ولقبه المعروف نور الدين.» (مايل هروىء /ا/ا01اش: ١"؛‏ دادبه. 78/8٠اش)‏ 

وقد أشار جامى فى قصيدته اللاميّة تحت عنوان “رشح البال فى شرح الحال" الى 
نظمها قبل حمس سنوات من وفاته (897 هق). إلى بعض أحداث حياته من جملتها 
تاريخ ولادته: 
بور سال هشتصد و هفده زهجرت نبوى- كته زد ز مكه به يثرب سرادقات جلال 
زاوج قله يروازكاه عز قدم بدين حضيض هوان. سست كردهام ير وبال 

(جامى. 84١7١اش:‏ /ال) 

نيمقط تامع اكعره الشوية سيره كنيف سين ادقات الما لين مكة إن 
بثرب 

_.خففث أجحق لأهبط من قمّة مكان التحليق إلى هذا المكان الخضيض 

كان نظام الدين أحمد. والد عبد الرحمن جامى من مشاهير رجال العلم والتقوي 
فى زمانه وهو من حىّ فى أصفهان. غادر إلى خراسان أثناء هجوم الأتراك وعاش فى 
خردجره 

ويبدو من الأبيات التى نظمها جامى أنه تلقي العلوم الأَوْلِيَة كالقرآن والحديث 
وسائر العلوم على يد والده فى خردجرد ومضمونها: 

_ فى ذلك العهد الذى لم تصل قوة الإدراك عندى لكى أميّز بين الحق والباطل. 

_ قدّرلى أن أتري فى أحضان أم حنون وأكون فى رعاية أب مشفق صاحب خصال 
حميدة. 

_ وأودعنى الزمن إلى معلم تحلي طبعى من عقله بأرقي العقال. 

_ وملا روحى فى أرض المواهب ببذور العلم وفضل الكمال. 

يذه كبام سي اله سق حت سين النانيى تلفيت العلوام. 


دراسة علم أسلوب النثر التفسيرى والعرفانى فى... / ١١‏ 


_ وتعلمت قواعد الإعراب من النحويّين وسمعت ضوابط الإعلال من الصرفيّين. 

وله الرياعكات وفعت يداع الأسكال :ضور العق: 

_ ومن علم الفقه وأصوله علمت حكم ما هو حلال وما هو حرام. 

_ وعندما جاهدت فى سرائر القرآن رأيت بأنّه غير جائز إهماله. 

_ وتبيّن لى من رواة الحديثء سنّة النى وطريقة الصحابة وسيرة آل البيت. 

(جامىء نفس المصدر: /الا-78) 

السفل جاتحن [ل المراكن العلكة المتزوفة فى تلك الفستر» مها هرات وم فنذ 
حاضرق العلم والأدب والفنّ فى عصره وتلقي العلوم الأدبيّة والكلاميّة فى بحضر 
الأستاذ شهاب الدين محمد جاجرمى وخواجه على السمرقندى ومن ثم غادر إلى 
سمرقند وقام بالبحث والحوار مع أستاذه قاضى زاده الرومى خلال تلقيه علم الطيئة. كما 
انتقد آراء أستاذه وقام بإصلاح بعضها. (صفى. 707١ش:‏ ج١:‏ /1101-/8؟) وللاطلاع 
علي المزيد من رحلات جامى يمكن الرجوع إلى مقالة للدكتور أصغر دادبه فى دائرة 
المعارف الإسلامية. موضوعها جامى. 

إِنّ من أهد الأسباب: الى أذت إلى اقخراط جا بق سلك التضوف وانضيات إلى 
الطريقة التقشبنديّة, الرؤية التى رآها جامى فى منامه. حيث رأي جامى سعد الدين 
الكاشتخرئ وهو أهد مشايخ التصوّف انذاكء فى منامه وأصبح الخجدسر يده كما قنه 
وبعد وفاة الأخير تقرّب جامى إلى خواجه عبيد الله الأحرار وأصبح أحد مريديه لفترة 
طؤيلة وفك مكحت تراوكة وأفها دست ادن دن عرق الموكاه ف تمي عي اله 
الأحرار فى آثار جامى. (أفصح زاد. 1/8١اش:‏ 177) 

توقى جامى فى 1٠‏ من تحرّم سنة /84ق إثر مرض ألم به دام أربعة أيام. وقد شارك 
فى تشبيع جثمانه السلطان حسين بايقرا وأمير على نوائى وعدد غفير من العلماء 
وسائر أطياف المجتمع. وقد دفن جامى فى هرات بالقرب من مرقد الشيخ سعد الدين 
الكاشغرى. (نظامى باخرزى. 1/١‏ 1١اش:‏ 500؛ ميل هروى. /1/ااش: 151) 

كان «جامى من أتباع المذهب الس والمذهب الحنفى بالتحديد. ويمكن أن يكون 
هذا أحد أسباب ميله إلى الطريقة التقشبنديّة.» (صفاء 714١اشء‏ ج 4: 701) 
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يعتقد بعض الحقّقين أنّ «جامى كان كثير التعصّب بالمذهب الذى ينتمى إليه ولم يكن 
من أهل التساهل والرفقة مع أتباع سائر المذاهب لاسيّما الشيعة وربما هذا الأمر أثار 
سخط أهالى بغداد والحلة وهرات علي جامى وفتح لهم باب الانتقاد ضدّه.» (نظامى 
باخرزى. ١/1اش:‏ 17) 


بما أن جامى ترك آثارا متعدّدة لما كان يتمتّع به من علوم جمّة ومطالعات موسّعة, 
فيمكن تصنيف تلك الآثار فى ثلاثة أجزاء وهى العلوم الأدبيّة والعلوم النقليّة والعلوم 


الآثار الأدبية 

_ بهارستان (موطن الربيع) وهو كتاب منثور يضم مجموعة من الأشعار وهو محاكاة 
بارعة قلد فيها الشناعر ستعدى: فى كتابة' كلسهان (نستان الورؤد): 

_ المنشات وهو يشمل رسائل كتبها جامى لشخصيّات مختلفة عاصرها. 

_ هفت أورنك (العروش السبعة)؛ يشمل سلسلة الذهبء سلامان وأبسال. تحفة 
الأحرارء سبحة الأبرار. يوسف وزليخاء ليلى ومحنون وخردنامة إسكندرى. 

يذكر أنَّ مضامين هفت أورنك التى جاءت على نسق المثنوى, أخلاقيّة وعرفانيّة 
وغزليّة. كما أن تأئير نظامى كنجوى وأمير خسرو دهلوى واضح وجلىّ فيها لكل متلق 
واديب؛ وجامى نفسه يعثرف بهذا التاثير: 

إن المثنويّات القدية بقيت ذكري تخلد الراحلين. 

-.ونظامئ الذى هن أيتغاذ :هذا الفنٌ: يبد كالشيعة الؤاقدة فى :هذا الحفل. 

_ ظهر من أنقاض كنجه وأصبح كاشفا للكنز حيث أوصل كنوز الفنّ إلى خمسة. 

(جامق: هفت اورت 4 اشن بالتوتة) 

يشمل ديوان جامى قصائد فى الغزل والرثاء ومقطوعات علي نسق الرباعى والمثنوى 

والأتتطلوي اللتتى ب" رهم بعد" شه إل ثاذقة أفمحاء راهنا رمق امير علي خين 
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نواثى ودغاهاء فائحة القتنابواسظة العقن وشاعة اطياة «يعيل الجرء الأول أشعازا 
كلجا جام قوفتو صاقو الموع الاق يقتيل أتمازه الى لاق أوامط عياف 
والجزء الأخير نظمها فى نهايات عمره.» (حكمتء. ١١87‏ ش: )٠١9‏ 


العلوم النقلية 
الف) العلوم اللغويّة والبلاغية 
_ تجنيس اللغات وهى منظومة فى باب اللغات العربيّة يمكن تصحيفها بسهولة. 
_ الصرف الفارسى المنظوم والمنثور وهو يبحث قواعد الصرف العربى باللغة الفارسيّة. 
الفوائد الضيائية فى شرح الكافية (شرح جامى) فى النحو العربى. 
_ رسالة فى العروض. 
رسالة فى القافية. 
_ رسالة كبيرة فى الألغاز (حلية الحلل) وهو ملخص عن كتاب الحلل المطرّزة فى 
الألغاذ(الأخصيات: 
_ رسالة متوسّطة فى الألغاز. 
_ رسالة صغيرة فى الألغاز. 
_ رسالة المنظومة الصغري فى الألغاز. 


ب) العلوم القرآنيّة وعلم الحديث والسيرة والمناقب 

_ تفسير لبعض سور القرآن الكريم منها البقرة حتى الآية «إوإِيّاى فارهبون» 
(البقرة: 8”) 

الأربعون حديثاء ترجمة الأربعين حديثا. وترجمت هذه الأحاديث ضمن رباعيّات 
فاومية 

_ شواهد النبوّة فى بيان السيرة النبويّة وشرح أحوال التابعين وحتى الصدر الأُوّل 

_ نفحات الأنس فى ترجمة حياة 707 صوفيًا من كبار الصوفيّين فى صدر الإسلام. 


مناقب خواجه عبد الله الأنصارى. 
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_ مناقب مولوى الى لم يبق منهأىّ أثر. 

اعتقاد نامة فى العقائد وهو مثنوى قصير بنزعة صوفيّة فى بيان الأصول الإسلاميّة. 
_ رسالة مناسك الحجٌ فى بيان ركائز الحجّ. 

_ رسالة سلوك الصوفيين. 

_ رسالة لا إله إلا الله "رسالة تهليليّة". 


العلوم العقليّة 

_ رسالة فى الموسيقي وهى رسالة فنيّة تقوم بشرح الأدوات الموسيقيّة والألحان 
والأنغام الموسيقيّة. 

_ أَشعّة اللمعات فى شرح لمعات فخر الدين العراقى. 

_ شرح بيت خسرو دهلوى: 
زدرياى شهادت جون نهنك “لا برارد سر تيمم فرض كردد نوح را در وقت طوفانش 

_ من بحر الشهادة. عندما يهتف الحوت ب'لا” وجب التيمّم لنوح فى وقت العاصفة. 

- مرح خديت لأ وزين التتيلن اصرح الحاذيت العلماء). 

_ شرح رباعيّات فى وحدة الوجود وهو موضوع هذا البحث وستتناوله بالتفصيل 
لانحقا: 

_ شرح بعض أبيات القصيدة التائيّة لابن الفارض. 

_ شرح فصوص الحكم باللغة العربيّة. 

_ شرح مقاطع من مفاتيح الغيب بالنظم والنثر. 

_ شرح بيتين من قصيدة الناى نامة أو الرسالة النائية. 

_ اللوايح وهى رسالة مبدعة وفيها عدّة مواضيع من المواضيع الرئيسيّة لمذهب ابن 
عربى وجاءت نصوصها بالنثر الفارسى المرسل. 

اللوامع فى شرح القصيدة الميميّة المعروفة بالخمرية. 

_ رسالة فى الوجود (الوجودية) باللغة العربيّة. 

_ حديث خواجه بارسا (الحاشية القدسيّة) باللغتين الفارسيّة والعربية. 

حوهنا لاسو ات لهو دعق !ا حيد: (ارسا له تين ال ومو اسم اخثر )وهةه الرسالة 
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غير موجودة حاليًا. 

_ رسالة منظومة لم يعثر عليها. 

_ نقد النصوص فى شرح الفصوص باللغتين العربيّة والفارسية. 

اليجنا لقف كز اسمدة ساغيف رعفا لا دوف يوا لمتكلميق واللكناء"لدره اننا" 
باللغة العربيّة 

الحكيق اد و ا واو ادم اناا صاب كاتني اس 

المتخديت النضوطن العرفاقة الناوسةة لللنوزة أل الأذواف بق الله واليان 
لنقل المفاهيم الباطنيّة والصعبة. واعتّير هذا اللون من النثر من أكثر النصوص استحسانا 
فى جميع العصور. والمعروف عن النصوص المنشورة لجامى فى جميع أصناف الآثار 
التفسيريّة والتعليميّة والعرفانيّة أنّها تقتاز بمنتهي الرقة والحذاقة إلى جانب ما تحظي 
به النصوص القدية من أدوات بيان تجعلها رصينة لغويّاء كما أنَّ نصوص رسالة شرح 
الرباعيّات فى وحدة الوجود تتحلي بدورها بجميع الميزات المذكورة. 


رسالة فى شرح رباعيّات جامى فى وحدة الوجود 

أخذت كتابة الشروح والطوامش علي الآثار المختلفة باللغة الفارسيّة آفاقا واسعة 
فى جميع المجالات العلميّة والأدبيّة لما شهدته الثقافة من تطوير وتعميم فى القرنين التاسع 
والعاشر الهجريّين. وقد أَدَتَ هجمات المغول والأتراك خلال ثلاثة قرون متوالية, إلى 
هدم عدد كبير من المدن وإلحاق الدمار براكز العلم والعرفان وتشريد العلماء وتفرّقهم 
فى البلاد. ول يتمتّع علماء العصر الحديث بظروف مساعدة لإبداء الآراء والتحلى بروح 
الإبداع كما كان يتمتّع به العلماء فى العهود السابقة. ومن جانب آخر فإِنّ التشتّت 
الحاصل فى المراكز العلميّة أَدّي إلى انحسار دائرة المخاطبين بشكل ملحوظ ومن هذا 
المنطلق؛ قام العلماء بتلخيص وكتابة شروح وتعليقات علي آراء وأفكار المتقدّمين من 
العلماء والمشاهير ونظموا أشعارا لتلى الآثار. تشهد الكتب التاريخيّة وكتابات السير 
والتراجم بهذا الواقع. مشيرة إلى اتتشار هذا الأسلوب من الكتابة فى جميع المراكز 
العلميّة والتعليميّة المختلفة. 

حاول جامى أحد أبرز الشخصيّات العرفائيّة فى الأدب العرفانىء أن يقوم بشرح 
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الممتنااق الفزفانقة العاطلة والسفد ين خلال #القام واشت الى متدرا ليها اننا. 
تعتبر رباعيّات جامى التى بلغت ستة وأربعين, من أهمٌ تأليفاته ويعدّها البعض سبّاقة 
فى شرح المضامين العرفانيّة. وقد توصّل جامى فيما بعد إلى أنّ الوزن والقوافى ضيّقت 
عليه الميدان لشرح وتبيين بعض المضامين والمفاهيم؛ فرأي من الضرورة. القيام بكتابة 
شرح وتعليق علي رباعيّاته لكى يفى بالغرض المطلوب. وحسب قوله: يشرح الإجمال 
بالتفصيل. وبالاقتباس من أقوال مشايخ الصوفيّة وتأليفاتهم, قام بش رحا مضامين 
الصعبة فى هذه المباحث الأصوليّة من التعاليم العرفانيّة: «قبل إعداد هذا الكتاب 
المشهور بالمضامين وإظهار صفحاته الجليلة بالمفاهيم. تم نظم رباعيّات فى إثبات وحدة 
الوجود وبيان تنزيله فى مراتب الشهود مع التنبيه علي كيفيّة إدراكه على سبيل الكشف 
والعرفان والوصول إليه بطريق الذوق والوجدان. ولكن بما أنّ ساحة العبارات بدت 
ضيّقة خلال الترجمة مراعاة للقافية وأسلوب البيان أصيب بشلل فى التعبير حفاظا علي 
الوزن فقد فقدت المعانى جمالها لتسترها خلف نقاب الإجمال ولم تظهر الحقائق خلف 
حجاب التنوّع المعيب, فلابذ من تسطير كلام منثور وكتابة شرح مفهوم علي هامش 
الرباعيّات لتفصيل المجملات وتبيين المشكلات يضمن اقتباسات من أقوال مشاهير 
الدين والعرفان من أهل اليقين والإهان.» (جامى, شرح رباعيات. ١19١ش:‏ ب) 

وتابع جامى فى هذه الرسالة أسلوبا معتدلاً متمثّلاً فى كتابة النثر المرسل. مبنيّة علي 
رؤية محيى الدين بن عربى فى إثبات الوجود وبيان تنزيله فى مراتب الشهود محاولة منه 
لتبيين المفاهيم لأنّه قصد فيها التعليم والتوجيه علي وجه الخصوص. 


أسلوب كتابة النثر فى عهد جامى 

يعتقد غالبيّة الحققين أنّ هذه الفترة شهدت ضعفا فى كتابة النثر واضطرابا فى أسلوبه 
مقارنة بالفقرات السابقة. ومن أهمّ مات أسلوب النثر فى هذه الفترة, تطبيق الصفة مع 
الموصوف وفق القواعد العربيّة واستخدام المفردات والتعابير العربيّة وتحويل الألفاظ 
الفارسيّة إلى الألفاظ التركيّة. والموضوع الآخر هو استخدام الألقاب والعناوين 
والإطناب فى الحديث عن الممدوح الذى كان يأتى فى مقرّمة الفصول والتى تحوّل فى 
عهد المغول إلى الإيجاز, نجد بأن هذا أسلوب رجع إلى سابق العهد فى كتابة النثر لدي 
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الكتّاب والناثئرين وأعطي الإيجاز دوره إلى الإطناب مجدّدا. وقل استخدام الألفاظ 
العريثة والعسعر والاستدلال والتميل فى هذا العصر مقارتة بالبتابق. وأصبحت: الكتابة 
ميل إلى الضعف والركاكة وقلّت فيها الدقة فى المواضيع الصرفيّة والنحويّة وأعطت 
مكانها إلى الفوضي ف التعبير والأخطاء فى الكتابة. (بهار. 79١١شء‏ ج5: 11١-108‏ 
هيساء 177/1اش: /717-م١٠)‏ 


أسلوب النثر فى رسالة شرح رباعيّات جامى 

رغم كل ما أشير إليهء «فإن الأسلوب الذى انتهجه جام ف كتابة النثر فى آثاره 
المختلفة من بينها شرح الرباعيّات, كان بسيطا وسلسا رغم تأثيره بالأجواء السائدة 
علي الكتابة فى هذه الفترة. وبما أنّ الكاتب عالم جامع لعلوم شّتى, امتاز نثره بالرصانة 
والثراء من حيث المضمون والمعنى. وهو كاتب استطاع متابعة أسلوب القدامي فى عهد 
شهن الس والأدت الفارهى فيه المخطاطا ملموسا-وسخل ضائ' اثاؤا امقاؤت يكتابة 
ثثر سلس يخلو من الأخطاء الشائعة انذاك مقترنة بمعلومات واسعة تعكس فى طيّاتها 
تراث الحضارة الإسلاميّة الإيرائيّة. وقد وصل فى بعض الأحيان إلى مرتبة الناثرين 
القدامي. وفى جميع الحالات وحتّى فى بعض المواطن التى أراد احتذاء الكتابات النثريّة 
الفارسيّة المتصنّعة. حاول الالتزام بالنثر السلس والابتعاد عن التكلف والتصنع فى 
الكتابة.» (صفاء 44١١شء‏ ج1: 506) 


الإيجاز 

زغنم أن غالكة الككنابا فق هذة الفثره كانوا أعدد ميلا ورغية ى'استخواء نظ 
الإلحتاي الممل ولول الكلذء الخلء إلا أن البارات العرية فى آنا جام جاءت 
قصيرة ومتناسبة ومنتظمة وخالية من العيوب المرذولة الناتجة عن الإطناب. وجميع ما 
جاء فق هذه الرسالة عن انار وضكي الهاي ييه هذ المي 

«.. إذا ما أضىء جرم القمر أمام الشمس بالشعاع., وفى هذه المرتبة يكون هناك 
ثلائة عناصر: الأول القمر, الثانى الشعاع. والثالث الشمس وهو العنصر المفيد للشعاع.» 
(جامى. ١79١ش:‏ شرح الرباعى 5) 


/ فصلية إضاءات نقدية, السنة *, العدد 4. ربيع ؟9١١اش‏ 


«والفرقة الثانية من الصوفيّة المعتقدين بوحدة الوجود يقولون: إِنْ وراء طور العقل 
طور آخرء ينكشف فيه الطور عن طريق المكاشفة ومشاهدة عدّة أشياء يعجز العقل عن 
إدراكها.» (نفس المصدر: شرح الرباعى 1) 

«إذن عليك مشاهدة الربّ- سبحانه- مشاهدة جليّة أكثر من غيره ولا تقل لا أري 
وإذا كنت تعرف وتري غير ذلك سيكون مثلك كمن يقول وهو فى الروضة: إنى أري 
الورق ولا أري الروضة ما يكون مثيرا للضحكى.» (نفس المصدر: شرح الرباعى 8) 

«إِنْ مجموع هذه المراتب اصبحت حمس مراتب والمرتبة السادسة هى مرتبة جامعة 
وجميع تلك المراتب إلى جانب هذه المرتبة تشسكل الإنسان الكامل؛ لأنّه جامع الجميع 
وذلك بحكم البرزخيّة التق يتمتّع به.» (نفس المصدر: شرح الرباعى )١5‏ 

«الإيجاد عبارة عن استتار وجود الحقّ- سبحانه - بصورة الأعيان الثابتة وماهيّاته 
وانصباغه بأحكامه وآثاره.» (نفس المصدر: شرح الرباعى ؟؟) 

«ومن العبارات والمصطلحات المستخدمة عند سلالة النقشبنديّة قدس الله أرواحهم 
#ذكن ربعم ,نظ السشدك:ؤدكر غبارة تفن الذكن اللسحاق والذكن القلى..2» اين 
المعورو هرم الرباعى ا 


وتفتقد لتلك الجماليّة والانتظام والتماسك والقوّة إلا أنَّ هناك فاذج من أساليب النثر 
القديم يمكن مشاهدتها فى آثار جامى لعرفته بألوان النثر الفارسيّ القديم. من بينها 
استخدام تعبير “مر... را "وهو وجه من وجوه الكتابات القدية فى النثر.» (نفس المصدر: 
فرع الإناس 1 

افك بيد تس وكتديا وك تعلاً مرعية اسك كك انا ترسيع عصونات 
جزويه متعينه را ....» (نفس المصدر: شرح الرباعى )١١‏ 7 

ا ع الحشيل والضهاةه مرج كان تعمل جميع ال نتوسات الحويية المتعتدة...» 

«.... واين مرتبه وجود است مر اشياى كونيه مركبه لطيفه را....» (نفس المصدر: 
عنامي 1 

_ وهذه مرتبة الوجود للأشياء الكونيّة المركبة اللطيقة.... 

«بلكه او عين قابليت ذات است,. مر بطون و ظهور و ازليت و ابديت و انتفاى 
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اعتبارات واثبات أن را و مر اين وحدت را دو اعتبار است.» (نفس المصدر: شرح 
الرباعى ١؟)‏ 7 7 

_ ولكنه عين الجوهر كالبواطن والمظاهر والأزليّة والأبديّة وإبعاد الاعتبارات 
وإثباتها ولهذه الوحدة اعتباران. 

«زيرا كه همه صور عمليهاند كه تحقق و ثبوت نيست مر ايشان را در غير ذات عالم 
بديشان.» (نفس المصدر: شرح الرباعى 7؟) 

_ ذلى بن جميع الصور بحكم العمل ولا يمكن تحقيقها وإثباتها فى غير ذات العالم. 

«ييدا كردن واحد به تكرار خويش اعداد راء مثالى است مر بيدا كردن حق. خلق 
انها ظيور هين دو سور ترقا سنى مسد شرون ارريا عن تا 

_ إن العثور علي الواحد بتكرار الأعداد يشبه الوصول إلى الحقّ من الخلق حين 
يظهر بالصور الكونيّة. 

ومن جملة خصائص النثر الفارسى فى فترة ما قبل جامىء تقديم الأفعال والخبر 
وهذه للد عطي يشكل ملشؤوظ فى الوسالة: 

«ومر او راست وجوب ذاتى وقدم و امثال آن از صفات كمال.» (نفس المصدر: 
شرح الرباعى ") 

-وله الوجوب الذاق والقدم وأمثاله من الصفات الكمالية. 

«واين متنع است مر غير حق را -سبحانه -.» (نفس المصدر: الرباعى )١١‏ 

-وممتنع كل ما هو غير الحق سبحانه 

«وممكن نيست تعيّن و ظهور آن دفعة بل بالتدريج.» (نفس المصدر: شرح الرباعى )١١‏ 

_ ومن غير الممكن تعيّنه وظهوره فجأة بل يحصل ذلك تدريجيًا. 

«وجودى نيست متميّز از وجود امور متعينه مترتبه در ايشان.» (نفس المصدر: 
فرع الزباغي 8 

_ وليس هناك وجود مميّز من وجود الأمور المتعيّنة والمترتبة فيه. 

«فود كثرت مانع نيايد شهود وحدت را و شهود وحدت مزاحم نكردد نود كثرت 
را.» (نفس المصدر: شرح الرباعى )٠١‏ 

_ ظاهر الكثرة لا يمنع من شهود الوحدة وشهود الوحدة لا يعرقل مظاهر الكثرة. 
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حذف الفعل بالقرينة 

إِنّ أحدالإشسكاثات المكزرة ف الثثراالقارسئ هذه الفنترة حذف الفعل دون 
فزيعة (وهذا الأسلوب:متداول فق الك الفارسدى) ولكق.ق آثان جام قلما ناهد 
حذف الفعل بدون أن تقابلها أىّ قرينة وإذا ما كان هناك حذف إِنّه يتم علي الوجه 
الصحيح ولا يخل لا ببناء النثر ولا بالمعنى بل يضفى إليه جمالا وإيجازا: 

«خواه ان غير را وجود كويند وخواه موجد» (نفس المصدر: شرح الرباعى 5) 

الشاهد هنا حذف الفعل 'كويند” 

_ سواء أطلقوا علي الغير الوجود أم الموجد. 

«به حجاب عزت محتجب است وبه رداى كبريا مختفى.» (نفس المصدر: شرح 
الرباعمى )١١‏ 

الساهد هنا حذف الفعل “اسع” 

_ حتجب بحجاب العزة ومختف برداء الكبرياء. 

«حكم ايمان و كفر راجع به اوست وتفاضل ميان ارباب معرفت به تفاوت مراتب 
او.» (نفس المصدر: شرح الرباعى )١١‏ 

القناهد هنا دف الفعل *اسيق” 

_ حكم الإيمان والكفر يرجع إليه وتفاضل أصحاب المعرفة يعود إلى اختلاف مراتبه. 

«خواه أن فاعل مختار باشد وخواه موجب.» (نفس المصدر: شرح الرباعى )١7‏ 

الشاهد هنا حذف الفعل "باشد” 

-إشواء كان فاعله تار أم.مويجيا. 

«حق را _ سبحانه و تعالى _ ظاهر بيند و خلق را باطن.» (نفس المصدر: شرح 
الرباعى )٠١‏ 

الشاهد هنا حذف الفعل 'بيند” 

_ يري الحق سبحانه وتعالى فى الظاهر والخلق فى الباطن. 


استخدام ات المصدرية 


نكن قو لتك (الوزانة بو كبلق" (الأكملتة ل رسا مدع اليد 4 وفيت 
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(البروعية) ومعلوميت. (اللعلومية ): توعدو بيت وهر | تيك ودب 


استعمال الألفاظ والتعابير العربيّة 

الملاحظ ق اثارجافى النثرية اسحخد امه للألفاظ والتعابن العريكة:؛ فهى أكثر 
استعمالاً مقارنة بسائر الكتابات النثريّة فى هذه الفترة. وهذا الأمر يرجع إلى سببين: 
الأول. الموضوع الذى يتطرّق إليه جامى ما يتطلب استخدام تعابير عربيّة. والسبب 
الككر هوه [لتايقة اين الث الترع :فى الش القا وبي داعام القرق السناديى 
وابسزار اق عضر عام :والذى أغذ زايد سينا فقيكا هذه الفترات. 

وأكثر الألفاظ والتعابير العربيّة فى الرسالة يتعلق بالموضوع العرفانى ووحدة الوجود 
علي وجه التحديد. وبعض المصطلحات المتداولة فى هذه الفترة بين العلماء والعرفاء 
مثل: فكيف, وفى نفس الأمرء وأخص. وأعم. وعلي الدوام ومتنع الحصولء وتهييز ما 
عداء وكلاهما محالء ومندمج, ومنمحىء واندماج, وثوب مصبوغ, وبين الظهورين» وفى 
نفسن .الامو ولا شك. وما به الامتيازء وكما لا يخفي, و.... 


إيراد المقرادفات 

إن أحد الأسباب التى أَدّت إلى الإطناب والإكثار فى الكلام, الإتيان بالكلمات 
المترادفة غير الضروريّة ما أَدَي ذلك إلى الإحساس بالملل؛ ولكن فى نصوص جامى 
التقرئة لاسكا الرسالة فلما: وروت الكلفات المت رادفةيها لمكن إعدارها مو ةمق 
ميزات أعلوية فى كعابة الصوضن: الشرئة: 


تطبيق الصفة مع ال موصوف 

كان هذا الأسلوب رائجا فى نصوص عصر بيهقى وكذلك عصر جامى وما بعده. 
وقد انعكس هذا الأسلوب فى كتابات جامى النثريّة بشكل بارزء يمكن الإشارة إلى 
بعضها: صوفيّة موحدة معانى المصدريّة. اكمل مراتب. فطرة سليمة؛ براهين العقليّة, 
أمور متكثّرة, أرباب علوم عقليّة صوفيّة قائلين. شخصيّة جزوية؛ متوسّطة بينهما. صور 
غلوكة: أعنان كابتة محفيفين مذكووين رت كاعلة رافق تساكلة مرائئ فكوناة: 


حقيقت علمية. متعيّنة مترتبة حسوسات جزويّة متعيّنة حروف عاليات. تفاصيل 


/ فصلية إضاءات نقدية. السنة *, العدد 4. ربيع ؟195اش 


خصوصيات. لوازم ماهيات. مظاهر مقيّدة., حيئيّتين مذكورتين, تعيّنات كليّة صور 
علميّة و....ما يعتبر خلافا لقياس قواعد اللغة الفارسيّة. 


الاستتاد بالآيات القرانية 
#وعلمك ما لم تكن تعلم4 (النساء: 11) 
(جامى. ١9١ش:شرح‏ الرباعى الف) 
#رفيع الدرجات ذو العرش * (الغافر: )١١6‏ 
(نفس المصدر: شرح الرباعى 7) 
ظؤولا يحيطون به علما» (طه: 9؟) 
(نفس المصدر: شرح الرباعى 8) 
#إويحذركم الله نفسه والله رئوف بالعباد» (آل عمران: 9؟) 
(نفس المصدر: شرح الرباعى )١١‏ 
طول المثل الأعلي» (النحل: 60) 
(نفين الصدره شوح الرباعى ؟7) 
#إن الله لغنى عن العالمين (العنكبوت: 3) 
(نفس المصدر: شرح الرباعى 6؟) 
#أولا يذكر الإنسان أنا خلقناه من قبل ولم يك شيئا» (مريم: 317) 
(نفس المصدر: شرح الرباعى )”٠‏ 
#إما عندكم ينفد وما عند الله باق * (النحل: 15) 
(نفس المصدر: شرح الرباعى )"٠‏ 
وما خلفك الحن والانين' إلأ لعدوو (الذاريات:ة) 
(نفين المضدر: شرح الرباعئ 15) 
لا إله إلا الله» (الصافات: 0*) 
الن |العد رز هدوع الرياعى 17 
#كل يوم هو فى شأن» (الرحمن: 4؟) 
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#إونحن أقرب إليه من حبل الوريد» (ق: )١7‏ 


النتيجة 

يعتبر شرح رباعيّات جامى أحد أبرز النماذج فى النثر التعليمى الصوفى وقد جعلت 
البساطة والقوة والانسجام والسلاسة فى تثر الرسالة إحدي أفصح غاذج الثثر العرفانى 
الفارسئ. وأَهمَيّة الشرح يبرز فى أنّ موضوع وحدة الوجود الذى انعكس فى آراء ابن 
عربى وابن الفارض والشارحين البارزين لما كصدر الدين القونيوى. داوود القيصرى. 
مؤيّد الدين الجندى. والكاشانى جاءت بالعربيّة ما يجعل هذا الأثر يعتبر من أهمّ 
الشروح فى وحدة الوجود. وحاول جامى فى هذه الرسالة شرح بعض المضطلحات 
اللسة وده لوعو باعتاسواة وني ضيه واق يمني ف اين بذ لف لهات الضعة 
وجوه وااضح: المن الأحيان الثابية العمل مزا مي الوجعوة. الكلى؛ علم الحق تعالى؛ 
عد على الله وذات :الل المراقث الكلئة :ذو لعي :3 والكل وها فى بمرقبة لا تعين؛ 
الإضاف الكمال الذاق: الكمال العفاق عفاي الاأشياب التضناء والقدو نكن الفدنه 
العوو .تون وض المقواحله احدو يه [أنلن الأقسام المعلقة مق نص الرسالة) 

يحظي نص الرسالة بنثر جذاب وجمل متناسبة ما يجعل قراءتها سهلة وفهمها قريبة 
للأذهان حتى للمبتدئين ومن ليس له صلة بالتصوّف. 

يكن اعتبار عصر جامى أحد عصور إحياء العرفان النظرى. وفى هذه الفترة أصبح 
العرفان مدرسة وقد دعم بلاط التيموريّين الدروس التى كانت تلقي فى تلك المدرسة. 
وقد خطي جامى خطوة إيجابيّة فى سبيل اعتلاء مبانى العرفان النظرى بفضل علمه 
الواسع لاسيما وحدة الوجود بعد ما واجه وجوها من الكتابات السطحيّة فى النثر 
تشوّهت ملاحها وضعف تأثيرها. وكان له دور المفسّر والشارح. وهناك آثار متعدّدة 
مثل شرح القصيدة التائيّة. شرح بيتين من المثنوىء شرح بيت لخنسروه دهلوى. شرح 
مفاتيح الغيب. شرح فصوص الحكم. شرح الحديث. شرح الرباعيات. تمتاز شروح 
جامى بالدقة والصراحة والسهولة فى البيان وهى خصائص تفتقدها سائر الشروح فى 


/ فصلية إضاءات نقدية؛ السنة *, العدد 4. ربيع ؟9١١اش‏ 


عصره. بهذا المعنى أن سائر الشروح إِمّا صعبة ومغلقة المعانى والمفاهيم ونادرة فى نفس 
الوقت وإِمًا سطحيّة تفتقد للقيمة النثريّة بينما شروح جامى تخلو من هذه العيوب. 

أثرت شروح جامى فى سائر الشروح التى ظهرت بعده وساعدت فى رفع الإبهام 
والإشكالات الموجودة فى الشروح الغامضة والمصطلحات العرفانيّة الصعبة فى وحدة 
الوجود. وهنا يمكن الإشارة إلى بعض الأساتذة الذين لجأوا إلى آثار جامى فى شرح 
وجل غؤا نظن غرقاق التطرى كزلضو ا ثلا سس فضي الكاهاق ملعي الززاق 
اللاهيجىء ملا على نورىء آقا على مدرسى, ميرزا جلوة. حكيم السبزوارىء أقا محمد 
رضا قمشداى. وغيرهم من الأساتذة. (جامى. ١78١ش:‏ 19) 

امثازت الكتابات الشر ةق اثار عام مق ايها ويتالة شرح الرباعيّات فى وحدة 
الوجود بأهمّ خصائص النثر الفارسى القوبم فى فترة شهد النثر الفارسى انحطاطا وضععمًا 
فى الأسلوب. وفى آثاره يواجه القارئ نثرا يتبع أسلوب الإيجاز يتحاشي الإطناب 
والإكثار الممل. ما هو كان رائجا فى ذلى العصر. 

ومن أيزق الأساليي المطالوية:وا لبعسيشة ق النسن الفاؤبدى لقره اعمال أسنا لقي 
نثريّة تزيد العبارات جمالا مثل “مر.... را” وتقديم الأفعال التى كثيرا ما نشاهدها فى 
قن هده الرسالة: 

وفى الفترة التى قام أكثر الكتّاب باستخدام أسلوب يتم فيه حذف الأفعال علي 
الطريقة الخاطئة ما كان يسبّب ذلك ضعفا فى بناء العبارة الفارسيّة. عكف جامى علي 
استخدام هذا الأسلوب بشكله المطلوب والصحيح ما أضفي لكتاباته النثرية جمالا 
بسبب الإيجاز فى سياق العبارات والصراحة فى التعبير. وبطبيعة الحال فقد تأثّر جامى 
بأجواء زمانه فى استخدام "ثيت” المصدرية و"الألفاظ والتعابير العربيّة" التى غالبًا ما 
تكون متناسبة ومنسجمة مع مضمون الرسالة, وأيضا “استخدام المصطلحات العرفانيّة 
لومعذة الوخوة :كما أن انح المييكاو ف الراتسةاق الس افارسيى ق هذه المرة وهنو 
تنابع المقرادفات المتكررة والمملة, لا أثر ها فى هذه الرسالة. 

نكن علة متمائص «التعراق هده القت عنويا وكنانات حامن الث زد خصوحياء 
تطبيق الصفة مع الموصوف والاستناد بالآيات القرانيّة المتناسبة مع المضامين العرفانيّة 
وهى أساليب استعملها جامى بأحسن شكل. 
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مراتب النفس عند ناصر خحُسرو 


فاطمة حيدرى* 


زرينتاج يرهي زكار ** 


الملخض 

نلاحظ من خلال البحث والدراسة فى آثار وديوان فيلسوف القرن الخامس الطجرى, 
الحكيم أبى معين ناصر خسرو قباديانى البلخى, أنه يعتبر الإنسان خلاصة التكوين 
وموازيا للعالم الكبير. ويعتقد الشاعر أن الإنسان يتكوّن من جزءين وهما النفس 
واللاستوو الى يهل" الن ا الى الذي اتوك راشيو تقو مدع الى الاق 
والفمسن هرانت أعلاها وارقاماء العاقلة الحا قلف لسائر التفوسن. ويفير تاضر خسرو 
إلى مراتب النفس بتعابير مصطلحة بالعربية والفارسية. هذه المقالة تسلط الضوء على 


مراتب النفس المختلفة عند ناصر خسرو التى نجدها فى آثاره المنثورة وديوان أشعاره. 


الكلمات الدليلية: ناصر خسروء النفس النباتية. والحسية, والناطقة, والعاقلة, 


والقدسية. 


*. أستاذة مشاركة بجامعة آزاد الإسلامية فى كرجء إيران. 
عضو هيئة التدربس بجامعة آزاد الإسلامية فى كرجء إيران. 
مء. 211100007200 زعط_ع ماعنة1 
التنقيح والمراجعة اللغوية: د. هومن ناظميان 
تاريخ الوصول: 751/9/75اش تاريخ القبول: ؟/595/54١١اش‏ 


/ فصلية إضاءات نقدية, السنة *, العدد 4. ربيع ؟95١١اش‏ 
المقدمة 

إن النفس قوة يستمد الجسم وجوده منها وحسب نوعيتها ومرتبتها تتعين مرانبة 
اللسبعع وفمانه وفى الواقع بوانتظة النفنء يتحول المسحم إلى التباث أو الحيوان أو 
الإنسان. إن آثار الحياة تظهر مع النفس وتنمو وتتغذي بالنفس. ثم يحدد الحس والعلم 
والتميز والحركة الإرادية, مراتب النفس حيوانية كانت أم إنسانية. وتتقسم النفس 
بامغناو كلية الرداقل والقضائل إل« العسن الأسازة واللوامة واللطقية سه العلماء 
والعرفاء «أن وجود الإنسان لا ينحصر علي الجسم والصورة فحسب. بل هناك جزء 
آخر للإنسان غير المادة والصورة وهو فى مقام التجريد ويدعي النفسس.» (نراقى, 
4٠ش:‏ 18) و«لايمكن إدراى المعقولات والتديّر والتصرف فى الجسم المحسوس من 
ختلال قؤاة وأذواقنة>» (خواجه تصين 65 امن 8-4 1) كسا «أن التفس عتلقت بأساء 
متنوعة حسب المراتب المختلفة التى تنالها وعلي السالك أن يسعي فى تربية النفس 
وسيل المعرفة الأتلافة لآنيا أخارهبالنو ماخرو ا م 

يعتقد شيخ الإشراق أنه «كلما غلبت النفس علي الجسم كلما أصبح الظاهر والباطن 
خاضعا ها ما يقرّبه إلى عالمه أكثر فأكثر ويتقرّب إلى الكمال وتدعي هذه النفس, 
النفس المطمئنة والكلمة الطيبة, وكلما غلب الجسم علي النفس أصيبت بالضعف والعجز 
وتسمي النفس اللوامة.» (سهروردى. 71١‏ 17اش: 31/97) 

بناء على هذه الآآية فإ قُلُوبهم مَرضٌ قَرَادَهُم الله مَررَضا»(البقرة: )٠١‏ فإن المرض 
نوعان؛ مرض القلوب ومرض الأبدان. ينشاً مرض القلب بأمر من النفس الأمارة بالسوء 
إن النفسس لأمّارة بالسوء# (يوسف: 087) وفى حال ندم النفس علي القصور فيما 


الحقارة والمذلة. وإذا ما أخضع العبد النفس الأمارة للرياضة بغرض تهذيب الأخلاق 
النفسية, تتحول حينئذ إلى النفس المطمئنة يشملها الخطاب الريّانى القائل بظليا أيّتها 
النفس المطمئنة ارجعى إلى ربك #4 (الفجر: )77/-١/8‏ 

بينديش تا جيست مردم كه اورا سوى خويش خواند ايزد دادكستر 


لاط حكن الا 1 
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فكرتيا هى قينةابق :اده الذى يدعوه لزت العادل إل تسم 


النفس الناطقة والمطمئنة تشمل أرقي مراتبها. (زرين كوب. 8 7٠١ش:‏ 119) وفى 
الحقيقة أنشئ الكون لكى يترقي ويسمو نحو ما هو أفضل وذلك لايأتى إلا وفق الحظوة 
والالتفات ومن حيث النزول من المرتبة العليا إلى المرتبة الدونية. وأما البقاء والكمال 
قينا مهو ناوج الاستقافنة االسعيرة الى تتلقاها المرتنة الدوية مق المرقية السامية وقد 
جاء فى مصباح المداية «أن النفس الناطقة هى عبارة عن الجوهر البخارى اللطيف 
لأجزاء البدن وتسمي الروح الحيوانية أو الطبيعية.» (الكاشى. 8/8١١ش:‏ 85) 
إن "القن اعقب هدام من القتجياطيق والدها والكقار :زا نتن مودق إل وله اريقة 
أعداء.» (نجم رازى 47 ١٠اش: )١77‏ والنفس الأمّارة كافرة صعبة الانقياد. 
كافرا ات اين لسن تافرسان . جين كشتن او كن زود اسان 
(عطار, غ/1اش: )٠٠١‏ 
_ إن هذه النفس المتمردة لا يمكن قتلها بهذه السهولة. 
وللوصول إلى النفس الناطقة ينبغى التخلص من النفس الأمارة . 
نفس را جون جعفر طيار بر كن بال و ير كر به بالا ير و بال مرغ جان مى بايدت 
(عطار. 774٠اش:‏ *27) 
يقول عطار: إذا أردت الوصول إلى الروح المتعالية عليك التخلص من النفس 
(الأمارة) كما فعل جعفر الطيار. 
فى الواقع إن تجاهل الماديات وتعلقات الجسم يهىّء الوصول إلى مرتبة النفس 
لكيه وعد :ضاحن الفين 'االطيقئة يستعد عليه تداع لمق 
بى حس وبى كوش وبىفكرت شويد تا نداى ارجعى را بشتويد 
(مولوى. 56١7١اش:‏ 5”) 
_ عليكم أن تفقدوا الحس والسمع والفكر حتى تسمعوا صوت ارجعى إلى ربك. 


النفس من وجهة نظر الفلاسفة الإسماعيلية 
إن لقعي تاق تق المزفةة النادة مسي ركيب الصوافر ولاق الال قي 


ش١‎ 95 فصلية إضاءات نقدية. السنة *, العدد 4. ربيع‎ / ٠ 


العقل, أول مخلوق فى عالم المحدثات وبواسطته تصدر النفس من عالم الأمر الإلهى. «إن 
الأمر الإلى عبارة عن إيجاد الكون والكون م يظهر فى الوجود إلا بالعقل والعقل هو 
أول اللكلؤقات والعقل يذو العالمين 4 ( انمي ل م ان مولا لشلوق 
الثانى يتمثل فى النفس وقد نزل علي هيئة إنسان.» (نفس المصدر: /7ا؟) و«من نوره 
استفاض الإنسان وبه يدر التوحيد ولولا ذلك النور لما وصل الإنسان إلى معرفة 
البارى سبحانه وحينها لافرق بينه وبين البهائم.» (ناصر خسروء 84١١ق: )١40‏ و<هذا 
النور يسمي النفس الناطقة وبها يتكلم الإنسان.» (نفس المصدر: )١817‏ و«النفس فى 
ذاتها تامة لأنها منبعثة من العقل الأول الذى هو كامل وتام.» (أبو حاتم الرازى: 
9٠ش: )”٠‏ وبناء علي هذا فإن «النفس أمر غير مكتمل يكون بحاجة إلى فوائد 
العقل.» (نفس المصدر: 5) و«النفس معلول من العقل والعقل علته.» (كرمانى, ٠157١م:‏ 
05) ونزل فى هذا العالم علي هيئة الإنسان. ذلك لأن النبات و الحيوان يفتقدان التوازن 
المطلوب فى عالم الطبيعة و النفس فى وجود الإنسان تستطيع أن تقع فى الحياة الحسية 
واالتوازق القلن (المعمتاق ا الئن 117 غبار أهرى مس اللفين فج 
للحياة والإدراك الإنسانى. وللنفس مراتب بأنواع مختلفة وإن كانت فى درجتها السفلي 
لا تختلف كثيرا عن النفس الحيوائية التى ها منشأ الحياة والإدراك امحدود الخاص بها. 
ويمكن القول إِنّ اختلافها مع الإنسان هو أن الإنسان بإمكانه تجاوز النفس الحيوانية 
والوضول اله التفين الاتساقة الى ضيه أمنانينا 

إن النفس لديها قوة كامنة لكسب الكمال ويتحقق ذلى باتصالما مع المعلم 
الروحانىء وتتصل النفس الناطقة من جهة, بالعالم المادى ومن جهة أخري. بالعالم 
القدسى والإنسان نفسه المسؤول عن دفعها إلى الخير والشر إوتفس وما سَوّاها فَأَهمها 
فُجُورَّها وَتقُواها قَدْ أفلحَ كيزكاهة وقل عا هن كشافا» السو 4-8 


النفس من وجهة نظر ناصر خسرو 

تطرق ناصر خسرو إلى النفس وأنواعها المتمئلة بالمراتب التى تحظي بها فى آثاره 
المتظلومة:والمندوزة علن خد سواء. :وقد أشار يصؤرة غافة إلى النشن: الكلية الى أطلقتا 
عليها النفس الثانية والفنن الحرئية الق :هن أتمن: آثار التفبى:الكلية: ووفد النفين 


مراتب النفس عند ناصر خسرو / ١م‏ 


المزكية مزاتنت :وأنواها ختلفة يعنقك ثاصر شير أن جميع الموجودات ظهرت علي 
ساحة الوجود بواسطة كلمة الأمر التى تصدر من البارى تعالى. كلمة الأمر تخلق العقل 
وبواسطة العقل تخلق النفس ومن النفس تخلق الطبيعة والعالم الجمسمانى. «خرد دان 
اولين موجود زان يس نفس وجسم انككه نبات و كونه حيوان و انكه جانور كويا.» 
(ناسر ير و الت 1 
_اعتبر العقل أول مخلوقء ثم النفسء ثم الجسم, ثم النبات والحيوانء ثم الحيوان الناطق. 
زرو سيم و كوهر شد اركان عالم جو ييوسته شد نفس كلى بر اركان 
(نفس المصدر: 99) 
_إن أركان العالم أصبحت من الذهب والجواهر بعد اتصال النفس الكلية بتلى الأركان. 
إن اعتقاد ناصر خسرو فى ظهوز العالم نابع من رأى أى يعقوب السجستاقى. 
(السجستانى, /1١ش:‏ 79و17١)‏ وهذا الرأى يشبه رأى أفلوطين- فيلسوف الأفلاطونية 
اذكه وقد لير تت يوادواهده النظرنة ومنيرها الترول والعقو ل العقيرة عند ريطو اول 
مرة. وقد استخدمها أبونصر الفارابى فى العالم الإسلامى لأول مرة و تلاه ابن سينا. وفى 
كلمة واحدة يعتقد ناصر خسرو ان «النفس الكلية جوهر مبدع شريف.» (ناصر خسروء. 
7٠ق:‏ 1777) وهو يطلق علي الجوهر اللطيف الذى ينسجم مع الجسم النفس الكلية 
ويقول: «إذا دعاها أحد بغير هذا الاسم. فنحن لا نضايقه علي الاسم.» (نفس المصدر: 
0) يعتقد ناصر خسرو «أن النفس الكلية جوهر بسيط ذو روح وحى بذاته وعليم 
بالقوة الكامنة وفاعل بالطبع وهى صورة من صور العقل الفعال.» (نفس المصدر: 85) 
و«فى ترتيب الصوادر. خلقت النفس الكلية بواسطة العقل من كلمة الأمر الإلمى» (ناصر 
خسروء 1994م: 4) وكما أن العقل خالقها (النفس) فيعتير هذا العالم من صانعها. (ناصر 
خسرو. 7/0١ق:‏ 140) «والنفس الكلية صانعة العالم الجسمانى.» (نفس المصدر: )١78‏ 


كيفية صنع العالم 

إن العالم فى رأى ناصر خسرو عبارة عن منزلء وعمر الإنسان بمثابة تمر يعبر منه الناس 
ليصلوا عبر هذا المنزل إلى صانع العالم. (نفس المصدر: 15) وهم تنشأ الدنيا لنفسها وإنما 
كلدت عن دا هلق الأسمنان قبن" لعادي 138 اولي العام كاده مين 
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مراتب التكوين. وقد أنشئ العقل الأول بعد أمر كن" وبعد العقل خلقت النفس. تصنع 
النفسء العالم من الهيولى والصورة. واطيولى عبارة عن جوهر بسيط تظهر فيه الصورة.» 
(ناصر خسرىو 17ق: 417) يعتقد ناصر خسرو أن العقل لا يمكنه الإحاطة علي صنع 
العالم ولكنه يشرح فيما بعد أن النفس صنع هذا العالم الجسمانى من اطيولى الأول. وهذه 
الطريقة فى الصنع هى من عطاء البارى تعالى ليخلق من الهيولى الأفلاى التى هى بمثابة 
الجسم.(ناصر خسروء 1998١م: )١15‏ فبهذا تكون النفس صانعة وهى صفة مشتركة بين 
النفس الكلية والخالق ويتابع الحكيم الشاعر داحضا هذا الرأى بقوله «ولكنها أى النفس 
ليست ذلك الفرد الأحد الصمد لأن الله تعالى هو كذلك لا غير.» (ناصر خسروء. 7804١ق:‏ 
ذلك «لأن الله تعالى هؤ من أوجد هذا الجوهر اللطيف الفاعل وزوّده بالعقل وقدرة 
التميز والتفكر والتدبّر وهذا هو الجوهر الفاعل كما أن الجسم جوهر منفعل.» (نفس 
المصدر: 170) وفى رأى ناصر خسرو.ء الخنالق فوق الوجود: 
تا نشناسى تو خداوندرا مدحتواوراهمه يك سرهجاست 
تا نبرى ظن كه خدايست انك بر فلك و بر من وتو يادشاست 
بل فلى و هرجه درو حاصلست جمله يكى بندهى او را سزاست 
(ناصر خسرو. ١7817‏ ق: 10) 
_ ما دمت لم تعرف الخالق سيكون مدحى تجاهه جرد كلمات. 
:“وها افق لاقنقة أن المالى كش افق التاق والأفلاك: 
ديل الأفلاك وماةفيها.بنبفى أن تكون:عيذا لذلي المعيود. 


آثان الس الكلية 

إن النفس الكلية مستفادة من جهة ومفيدة من جهة أخري وهى تستفيض من العقل 
العام وتفيد المراتب التى تليها واحدة تلو أخري وآثارها تظهر إما عامة أو خاصة, 
فآثار الأول تشمل جميع العالم وتسع كل ما فيها من النفس النامية والحسية والناطقة 
والروائح والألوان. ولكن الآثار الخاصة فهى خاصة للأنبياء الذين هم من طلبوا تلك 
الآثار. (ناصر خسروء. 09١١اق:‏ 11/8) 


مراتب النفس عند ناصر خسرو / “ام 


سمات النفس الكلية 

-١‏ رغم الشرح الذى تطرق إليه الشاعر إلا أن «النفس الكلية محجوبة عن العيون.» 
(ناضن و1135 

كما تو شروة إن لهو عوابه ونيا ستبييذ القوالن كوو فنا | بو طفق نيا 1 اناهن 
خسروء /81١١ش:‏ ملحق 4) 

_ إن النفس والعقل من أمر البارى تعالى وهما مخفيان ولا يمكن أن تجدهما. 

#حعووا سروف عم التفيين الكلية أنينا لطيقة ا اش" مسد ولاس من روهز 
الملائكة.» (ناصر خسرو. 7806١اق: )١70‏ 

”*- «النفس الكلية قائمة بذاتها.» (نفس المصدر: /4]) 

غ- «النفس الكلية تستفيض من العقل الكلى.» (نفس المصدر) 

- «النفس الكلية فاعلة.» (نفس المصدر: )١170‏ والصفة التى قيّز النفس عن أى 
شىء اخر هو طبعها « فالنفس فاعلة بطبعها.» (ناصر خسرو. 09١7١اق:‏ 37 )٠١‏ 

1- «ومن أفعال النفس الكلية صنع هذا العالمه ومن أشرف أفعاها إيجاد البشر.» 
(ناصر خسرو. 780١ق:‏ 1191) 


النفس الجرئية 
إن «النفس جوهر مبدع يحظي بقوة لامتناهية. ويطلق علي ذلك الجوهر الخافى فى 
نطفة الحيوانات والبشر وأصل النبات» النفس وهو جوهر مبدع وكل ما هو مبدع لا 
يكون جزئيا وكل ما هو غير جزئى قوته لامتناهية وكل ما هو خاف ف النطفة لامتناهء 
كل حسب قدرة الأشخاصء» (نفس المصدر: 14) 
دود شق" «و بتكت «يكدى. كلين اناه شيو هات شرو نا ا 
اورا به حق بندهى بارى دان مرجع بدوست جمله مر اينها را 
أوروا ١ك‏ سناع ابن شك ١‏ «انمشة اف نول مول 2 
الصو نخسي الاق ا 
_ فى العقل من الواجب أن تكون النفس كلية من بين هذه الأجزاء 
_ واعتبر تلك النفس عبدا للبارى لأن مرجع جميع هذه النفوس إليه 
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_ إذا ما عرفتها فلا شك أن قد ميّزت بين المولى و المولى 

من بين المخلوقات, يعتبر الإنسان خلاصة العالم بل ما يعادله وهو الهدف الأساسى 
من خلقة الكون كله. «الإنسان عصارة الخلقة وخلاصتها وما يدعي العالم الصغير.» 
(ناصر خسروء 05١1١ق: )٠١7‏ وهذا العالم يتكوّن من جزئين. الجسم والنفس «ومن 
الخلقة الأخري صورة نفس الإنسان وجسم الإقضناق ميقن أن يكون فى مرتبة تخرج 
منه النفس العالمة.» (نفس المصدر: )١١١‏ والفرق بين نفس هذين الجزئينء هو أن جسم 
الأفيسان مروؤة ع ناطنة دقن للناء أما "قي الأتواة في هوه لحل عا له قير 
معرّضة للفناء. (نفس المصدر) خلق الله جوارح الإنسان وسيلة لرفع احتياجات الجسم 
وخلق العقل المدرى وسيلة لتكريم النفسء ولكن ناصر خسرو يعتقد بما أن الجسم فان, 
والقصجر انسار ناف انها +١‏ إلتو بولند من فاق لشفا 3 لدف وي على 
الإنسان إنشاء النفس والعقل الجزئى وكما أنّ الجواهر وطباع النفس الكلية صنعت 
العالم. فلابدٌ للإنسان صاحب النفس الجزئية أن يبتكر أشياء لم يتطرق إليها العالم مع 
كل ما يمتلكه من قدرة وعظمة مثل صناعة الإستر من الخيل والبغل وصناعة البريسم 
من الحجر وورق التوت من دودة القز. «إن نفس الإنسان جزء من النفس الكلية وليس 
اثرا ها.» (نفس المصدر. 0؟١)‏ 

نفس ما بر آسيا كى يادشا كشتى به عقل كرنه نفس مردمى ازكل خويش اجزاستى 
(ناصر خسروء 1١18177‏ ش: )٠١5‏ 

_ متى ملكت نفسنا العالم بالعقل, لأن نفس الإنسان جزء من الكل 

وقد ظهرت النفس ف العالم بواسطة الأجرام'. والنفس الجزئية سبب الطباع فى 
أجسامنا. (ناصر خسروء 780١ق: )١91‏ وإنها لوح الرحمن, وبالنفس تعرف درجات 
الخلق. (ناصر خسرو. 709١اق: )١1514‏ 

صانع مصنوع را تو باشى فرزند يس جو يدر شو كربيم و عادل و فاضل (ناصر 
خسروء /781اش: )1١‏ 
.١‏ يقول سنائى فى هذا الشأن أيضا: 

از درونت نكاشت صنع اله نه ززرد و سييد و سرخ و سياه 


وو يزؤنتت #كاشته اخلاكق: ٠‏ انجهازباد واي واشنوحاكف 


مراتب النفس عند ناصر خسرو / هم 


_ أنت ابن صانع كل مصنوع, فكن كالأب كريما وعادلا وفاضلا. 

إن للقي المزعية نان ومفانا وهى عبازةعن: 

اران التفمن عية يدانا لا قوت © (ناضر عونق قا أن م 

؟- «إن نفس الإنسان مجحبولة علي التجسس.» (ناصر خسرو. 78٠اق: )١7‏ 

9- «والنفس فى غنى عن الجسم.» (ناصر خسرو. 09١1١ق:‏ ١؟١)‏ 

- «الكائن الحى يحتوى علي أجسامنا نحن الأنفس.» (ناصر خسروء 1994ق: 7؟) 

- «إن فعل النفس بدون جسد يتمثل بالعلم.» (نفس المصدر: 179؟) 

1- «ها أن النفس ليست بحاجة إلى مكان فلا يوجد مكان فى الجسم خاليا من 
النفس ولو كان دون نفس لما كان يتمتع بالحياة والتحرى.» (نفس المصدر: 15؟) و«إن 
كان يعتقد بن مكان النفس الجزئية فى جسم الإنسان يتمثل بالقلب وتوسطه فى الجسم 
يجعل النفس تنتشر فى الأطراف الحيطة به.» (ناصر خسرو. 780١اق:‏ 8”) 


مراتب النفس 

اعتبر أرسطو فى كتاب النفس أن أجزاء النفس لامتناهية ويذكر أفلاطون ثلاثة 
أقسام للنفس وهى: ناطقة وإطية وغضبية وحيوانية ونباتية نامية أو شهوانية. (الرازى. 
4٠ش:‏ 17) وفى علم النفس قسم القدامي الحواس المدركة إلى قسمين الظاهرة 
والباطنة. وا حواس الظاهرة هى البصر والسمع والذائقة واللامسة والشامة. وأما 
الحواس الباطنة فهى: -١‏ الحس المشترك أو البنطاسيا الذى يعرف فى علم النفس 
بالإدراك الحسى -١‏ القوة الخيالية أو المصورة وهى مخزن الصور الجزئية للحس 
المشترى *- قوة الوهم أو المتوهمة أو الواهمة والوهمية التى تدركى الْعانى غير 
المحسوسة الجزئية وهى كالقوة التى تحكم باستنفار البهيمية (الذئب) 4- القوة الحافظة 
وهى خرن للمتناق اطرية الوهية 26 القؤة المتخيلة أو المتضرفنة والق تغرف فى 
علم النفس بالتخيّل الإبداعى وله يحالات واسعة وهو موقع للتصورات التى تتخيلها 
الأذهان البسيطة ما تعتبر مكانا للمضامين الجديدة والاختراعات ونظريات الفلاسفة. 
(ابن سيناء 7707٠اش:‏ 14) 

يقسم أبو يعقوب السجستانى الأشياء فى العالم إلى ثلاثة أشياء: الجماد والنبات 
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والحيوان؛ ويعتقد بأن النفس لاتنزل علي القسمين الأولين. «لأن النفس تجرى فى الحياة 
الحسية وفى الاعتدال العقلى وهذا لايتحقق إلا فى الإنسان» (السجستافى. /71اش: 7177) 
ويعتقد أحد علماء الإسماعيلية أيضا أنه لايوجد بين المحسوسات و المعقولات فى هذا العالم 
جوهر أرقي وأشرف من جوهر الإنسان وهو ما يسمي بالنفس الناطقة وبها أصبح الإنسان 
أفضل الكائنات وأفضل من أى جنس آخر فى هذا العالم. (أبو حاتم الرازى. 175١ش:‏ 78”) 
وعدي تاض بعشرو الانسدان افشل. المخلو تاك :وفنا للذية الكعة ووليد حلفا اسان 
فى أحسن تقوي.» (ناصر خسروء 7177٠اق:‏ 174) كما أنه يعتقد بأن «الإنسان يتشكل من 
جوهرين: أحدهما لطيف علمى وهو النفس والثانى قذر عملى وهو الجسم ومن يستخدم 
هذين الجوهرين فى طاعة الخالق يكون عادلا.» (ناصر خسروء. 7/0١ق:‏ 1؟5) يقول ناصر 
خسرو إن الإنسان يأتى إلى هذا العالم جاهلا فاقدا للمعرفة وفى هذا العام تعتبر أسباب 
العلم قهيدا لتلقى العلوم وتنمو قوة التفكير فى داخل الإنسان. ويري ناصر خسرو أن للنفس 
قوة تأ فى مراتب مختلفة بعد امتلاكنا إياها ومن ثم تعرف بأسماء ملائمة مع خصائصها.' 
ويستخدم الشاعر أحيانا نفسا معينة يخاطبها بأسماء متنوعة وهى: 


النفس النباتية 

«إن النفس فى هذه القوة الشهوانية تساوى النبات.» (ناصر خسرو. 09٠اق:‏ 160) 
والقوة الشهوانية تتمثل فى الصورة الجمسدية, لأن الجسد يستطيع من خلال هذه القوة 
جذب الطعام وتسمي هذه النفس النامية. ويترجمها ناصر خسرو إلى الفارسية ويقول: 
«التفحسن الثافية أى روقلة واف ايند > نامر ترز ووزاى: ١‏ ) دهده النفسن 
المتحركة تسير نحو النمو.» (ناصر خسروء ١7577‏ ق: )١15١‏ ويعبر عنها فى ديوانه ب"نفس 
ومدق "أن الناميةة 

من به يمكان در نهاتم علم من بيدا جناتك فعل نفس رستنى بيدا ست أو در بيخ وحب 
(ناصر خسرو. 8/ا1اق: 15) 

.١‏ يعتقد بأن للنفس أربع قوي: النامية الحسية, الناطقة والعاقلة وإن كان يشير أيضا إلى النفوس 
الأخري ال حسية:. النباتية والنطقية (ناصر خسرو. 1786: 107) والمراتب الثلاثة الطاعمة والنامية 
والناطقة. (ناصر خسروء 1918م: )٠١‏ ويشترك الحيوان فى القوة الشهوانية للنبات وهو النمو 
ويشترى الإنسان فى القوة الشهوانية والغضبية مع الحيوان. 


مراتب النفس عند ناصر خسرو / لام 
_أنا فى الخفاء وعلمى ظاهر كما أن النفس النامية بادية فى كل جذور وبذور. 


الشون | ليه 
يمكن القول «إن هذه النفس عنيفة ومتفائلة» (ناصر خسرو. 09؟١ق:١٠)‏ و«الحيوان 
يمتلك قوتين: الشهوانية وهى متفائلة والغضبية وهى عنيفة وعبوسة ومتجهمة» (نفس 
المصدرة )١<‏ و«الإئسان يفناطر الحيواقنق هذه القوة النفسانية» (نفن : اللصدون: 40) 
ومن جملة الأفعال التى تقودها النفس الحسية أو العنيفة, الدفاع عن النفس فى محاولة 
لطرد العدوء الجماع. طلب الطعام والكسوة والاحتياجات الضرورية للإنسان. تحث هذه 
النفس الإحساس علي طلب اللذات الجسمانية (ناصر خسرو.117ق:1151) وبعبارة 
أخري «إنها تجذب اللذات الحسية» (نفس المصدر: 174) «أما النفس الشهوانية تأمر 
بالسوء أى تأمر الناس علي أفعال تخدم الجسم دون أن يرضي ها العقل» (ناصر خسروء 
9 ق: 7) «امتلأت الصفات البهيمية فى نفسك من كثرة الطعام والمنام, وانشغالك 
لأسو التهوافة امتمعة كدر نه أي غدل الخري» تافو شتوو الورتذي 81 
نلاحظ فى النفس البهيمية أنها لاقيّر بين الخير والشر بسبب تعلقها بالعالم الجسمانى 
وحبٌ الذات والرغبة للبقاء. ربما تفضل هذه النفسء. الشر علي الخير وإن كان ذلك 
يهدد بقاءها حيث التعدى للآخرين يصبح من عادتها وفى هذه المرتبة تكون النفس 
أمّارة بالسوء. يعبّر ناصر خسرو عن النفس الحسية بالنفس البهيمية ويعتبرها وضيعة 
وخسيسة وجاهلة. (ناصر خسروء 17717ق: )1١8‏ ويعبّر عن هذه النفس فى ديوانه 
بعفريت النفس البهيمية: 
ديويست ستمكاره نفس حسى كو مايدى جهلست وبى فسارى 
(قاصر شير كس 1 
إن النفس الحسية عفريت ظالم وهو سبب الجهل والعصيان. 
بكش نفس ستورى را به دشنهدى حكمت و طاعت 
بكش زين ديو دستت را كه بسيار ست دستانش 
(نفس المصدر: )٠١8‏ 
اقتل النفس البهيمية بمدية الطاعة وال حكمة واعتزل عن هذا العفريت. لأن أياديها كثيرة 
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ومن عادات النفس البهيمية؛ النهى عن العمل بالشريعة وقبول الدين بالتقليد وهذه 
من مات البهائم. لاتميّز بين الخير والشر بسبب تعلقها بالعالم الجسمانى وحبٌ الذات 
والرغبة للبقاء. ويمكن أن تفضل هذه النفس الشر علي الخير وإن كان ذلك يهدد بقاءها 
حيث التعدى للآخرين يصبح من عادتها وفى هذه المرتبة تكون النفس أمّارة بالسوء. 


النفس الناطقة 

«إن الإنسان إضافة إلى اشتراكه فى قوي النفس مع النبات والحيوان إلا أنه يمتلى 
قوة ناطقة وأخري عاقلة» (ناصر خسروء. 709١ق: )٠١‏ ويمكن القول إن النفس الناطقة 
فى الإنسان بثابة ملى بالقوة الكامنة والنفس الشهوانية والنفس الغضبية عفريتان 
بالقوة الكامنة :ؤم وظلفق قر د الناطقة لني الحميةوالفيع القبيواية ف القلاعة 
أصبح ملكا ومن غلبت نفسه الغضبية والشهوانية علي القوة الناطقة تحوّل إلى عفريت 
(شيطان) بالفعل. ويفسر ناصر خسرو هذا الأمر مستندا إلى قول الرسول الأعظم (ص): 
لكل إنساق منيطانان يغويانه» وسنح وفق هذا الحديث النبوى الشريف «أن للإتسان 
تنما تاطقة وتفسين إحد اها شهوانية :وأكري غاضبة عبوسة © اناضر كستزئ #ااق: 
)١5‏ عندما يسيطر الإنسان علي أعماله ويسوق أفكاره فى طريق الخير, تتحقق النفس 
الناطقة فى وجوده ومن ثم يبلغ مدارج الكمال: 

هر كه جان بدكنش را سيرت نيكى دهد زشت را نيكو كند بل ديو را حورا كند 
(ناصر خسرو. ١7481‏ ق: 1814) 

_ من سير نفسه الشهوانية فى طريق الخير لحسّن القبيح وحول العفريت إلى ملاك. 

كما أن ناصر خسرو يعبّر عن «النفس الناطقة بالنفس المتحدثئة التى تسعي للبحث 
عن العلم, فجميع الناس لديهم نفس ناطقة تبحث عن العلم ومن خصائصها تلقى 
الغلوم: إن :وسعاود قر عرق هذا لشت ررؤنان :إلى التشاؤل ويخدث العرفة عم سات 
الخلقة ومصير الإنسان بعد الموت.» (ناصر خسروء 8040١١ق:‏ 7؟75) و«قد اختصت 
النفس الباحثة عن العلم والمعرفة للإنسان حتى يسأل ويتوصل إلى حقيقة تتمثل فى عدم 
بطلان العالم برمته.» (ناصر خسرو.777١ق: )١١‏ 
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خرد دوست جان سخنكوى توست كه ازنيك شاد است وز بد دزم 
اناس سل الا 
إن العقل صديق نفسك الناطقة وهى تشعر بالراحة لكل عمل جميل يصدر من 
صاحبها وتشعر بالحزن لكل عمل قبيح. 
إن النفس الناطقة تظهر وتتلقي العلم وتصبح عالمة وتعلّم غيرها. (ناصر خسروء 
489”_ _ق: )٠١ ١‏ كما أن ناصر خسرو يعتقد بأن الدماغ هو مكان النفس الناطقة. (ناصر 
رو ا 1 
علم كان بود و منش زر و كنون زر س خن را به نفس ناطقه كاتم 
(ناضر تشترق اس 17 
_ إن العلم كالمعدن والعمل كالذهب والآن أجعل الكلام الذى هو كالذهب فى 
النفس الناطقة 
بهثر زبار حكمت بر شاخ نفس برنيست- خوشترزقولدانا زى عاقلان شكرنيست 
(نفس المصدر: 07٠١‏ 
_ لايوجد كر أفضل من مر الحكمة للنفس ولاتوجد كلمة أحسن للعقلاء غير كلمة 
الشكر. 
«إن وجود النفس الناطقة المختصة بالإنسان تنح له التفوق علي سائر الكائنات 
وهذا السبب أصبح أهلا للخطاب الإلهى» (نفس المصدرء )١١‏ و«تتّع الأنسان بالنفس 
الناطقة. ويحثئه عن سبيية التت اه والخافة وكقة خلقه كلها أمور تؤدى إلى سيطرة 
الإنسان علي الكائنات الأرضية.» (نفس المصدر) 
يادشاهى يافتستى بر نبات و بر ستور هرجهكويى"انكنيد" انازبُّن دندا نكنند 
(تاصن تسو لاا ره 
_ أصبحتٌ ملكا على النبات و البهائم, كلما تأمرهاء تطيع أمرى إطاعة 


الوجوة المشتركة و المتماء:ة لرا مه النسن 
«قد نشأت النفس النباتية والنفس الحسية من تأثير الأجرام الفلكية. ولكن 
النفسن الناطفةتعوهر إلى وإبداغق ما فعلها شتحق التخلق:بالصفات الإطية والبقاء 


/ فصلية إضاءات نقدية, السنة *, العدد 4. ربيع 95 ١ش‏ 


الأبدى.» (ناصر خسرو. 86١٠١ق: )١917/-79/4‏ و«أما النفس الناطقة والأخري الحسية 
كلاهما يبحثان عن الحياة مع هذا الفرق» أن الناطقة تبحث عن حياة خالدة والنفس 
الحمسية تبحث عن حياة فانية فى هذا العالم. والنفس الناطقة لا تطلب زيادة فى ديد 
الحيثاة ف حين أن النشسن الباية والفسن المسبية متمياق إلى البقاع.ق هذ العا » 
نامر مر أو 

«يعود علو النفس الناطقة وتفضلها علي سائر النفوس إلى قتعها بالعلم ولهذا يطلق 
عله اضر كسوو:لنشون التسلينف» (تندى )لصتو :ا ذلك بزلا قرف الاتماة 
وتفاعله إِنما يتحقق بطلب العلم ومعرفة الموجودات.» (نفس المصدرء: )1١‏ 

در نفس من اين علم عطايى است الهمى معروف جو روز است نه مجهول ونه منكر 
(ناضر سوق كن وة) 

_ هذا العلم فى نفسىء عطاء ربى وهو معروف وظاهر كالشمس ف النهار وليس 
بمنكر ولا مجهول 

تان التفيى النامة والشيؤائية (الناقة واطتية) ادن هو" النشن الناطفة من حي 
المرتبة وما خلقتا من أجلهما. ومن وظائف النفس النباتية أنها تغذى الجسم والنفس 
الغضبية تساعد النفس الناطقة فى قمع النفس الشهوانية وبما أن هاتين النفسين يفتقدان 
لجوهر معين فإنهما معرّضان للفناء بعد فناء الجسم ولكن النفس الناطقة تبقي إلى 
الأبد.» (الرازى. 8/ا1١اش:‏ 78) 

قليلا ما يلجأ ناصر خسرو فى كتابه المنثور الذى يحظي بفئة خاصة من القراء. إلى 
لتساك اللدوية و الإديهية على سمل بالدال كان يلجا رك سدق قيره التعالب. 
الخاصة به ويستخدم الشجرة كمشبه به فى اشعاره واثاره المنثورة. وهو يشبه الإنسان 
بشجرة روحانية والنفس الحسية بغصونها وأوراقها والنفس الناطقة بثمرها (ناصر 
خسرو. 709١ق:‏ 80) ويشبه النفس الحسية التى تسعي للوصول إلى الآمال المحسوسة 
بغول وعملاق مخادع: 

يكح ول لريهله نيمك قسن وزو كوا هك اج ناص وان لباقو 

إن نفسك المتفائلة تبدو كغول مخادع ... 

وإذا ما سعي الإنسان وراء هذه النفس واختار الجهل والبهيمية وفضّله علي العلم, 
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لغلبت النفس الحسية علي النفس الناطقة. وفى هذه الحالة تصبح شجرة الإنسان خالية 
من الثمار وتستحق الحرق. 

اك شوو موحت مدو شامق لاسر سر فيس رونت زا 
بسوزند جوب درختان بى بر سزا خود هين است مر بى برى را 
_ لن تبلغ العلا إذا استنكفت عن التعلم وطلبه 
_ يحرّقون الأشجار الذى لا تثمر ومثل هذه الأشجار تستحق الحرق 
يشير ناصر خسرو إلى تعبير أبى يعقوب السجستاف العالم الإسماعيلى فى القرن 
الرابع ال هجرى فيما يخص اعتقاد السفهاء فى القضاء والقدر ويعيّر عن القضاء بالعلم 
والقدر بالنفس وبعد أن تغلب علي النفس الحسية بمساعدة النفس الناطقة, شبّه نفسه 
بمن قاسوا أنفسهم بالنفس واقتنعوا بالورق والقش كالبهائم. 
_ والآن بعد أن سيطرت علي عقلى ونفسى الناطقة كيف أحذر من نفسى 
يا من أصبح قلبى مسرورا من القضاء والقدر لاتطلق على اسم البهيمة 
اقول الرسحول أن الذمان كسك تيز انه اووواقينا واناقرها (تقسى :ا لصون 
اش 1 


النفس المميزة والمفكرة 

وإن كان ناصر خسرو يعتقد بئلاث مراتب وأحيانا أربع مراتب للنفس ولكنه يشير 
أيقها إل الى امسوم هن ون المي :والفتحر لاسر عبط رهاق ذا 
والنفس المميزة هى من تبقى النفس الناطقة علي دين نبينا حمد صلي الله عليه واله 
وتقوم بتأويل المتشابهات, وهو يعبر عن هذه النفس بالقوة المميزة (نفس المصدر, 07©) 
ويذكرها فى ديوانه بالنفس المفكرة: 

زانديشه غمى كشت مرا جان به تفكر ترسنده شد اى نفس مفكر زمفكر 

_ أصابن الهم من كثرة التفكير والنفس المفكرة أصابها الرعب من التفكير من 
المشكر لق 

_ بحئت عن طريق مختار العالم والقائد من الشافعى والمالكى وفى كلام الحنيفى 

_ سألت عن حقيقة الدين من العربى والفارسى والمندى والتركى والسندى والرومى 
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والعبرى 

_ وطلبت غايتق من خلال التفحص ف الفلسفة والمانوية والصائبية والدهرية (ناصر 
خسرو 77817 ق: )١87‏ 

عندما يبحث ناصر خسرو عن الحقيقة نراه ينغوص فى غور تعاليم الفرق المختلفة 
ويقارن بين الصواب والخطأ ويسأل عن الأطياف المختلفة ويتأمل فى أفكارهم دون 
هوادة. ثم يختار طريقه الخاص المتمثل فى الشيعة الإسماعيلية ويسّمى نفسه النفس 
المفكرة وهى :قاو بنبينا فق | نين المميرة: 


النفس العاقلة 

عل اللفين العاقلة علي :برتنةمن نراعني القن المكنلت وان كانت النفين 
انا كي مق موف يوم الهم جور القن لقا وكيزل تسيا نما افد 
ا 5 وسليطر غلبيل ]لذ انها ساوالك اق ذو رمت ايفين الفاقلة 
ذلك لأن النفس الناطقة لاتكون عاقلة إلا بعد تلقيها العلم وإلا فبقيت فى مرتبة القوة 
الكامنة ومن الممكن أن تكون فى يوم من الأيام عاقلة (ناصر خسرو 705١ق:‏ 17) 
والنفس العاقلة هى ما يمكن قبول علمها ودينها وتوحيدها (نفس المصدر) وهذه النفس 
من الحنافظه تعن بشائز الأنشن :كما بغي اتامر هسروق ديؤانه إن أن نيه الناطقة 
بدأت تبحث عن العلم بعد سن الثانية والأربعين. وهو يبيّن مراحل تطور النفس علي 
النحى التان ٠١‏ 

_ مرت 794 سنة من الطجرة ووضعتنى أمى فى موقع أغبر 

والتفتن: الفاقدة للعلم كالتبات الذى ينشأ عن تراب" أسود وماء مقظر 

_ ومن مرتبة النبات وصلت إلى مرتبة الحيوان وتوقفت فى هذه المرتبة لفترة حتق 
قفزت كالطير 

_ وفى المرحلة الرابعة ظهرت ملامح الإنسان فى وجودى كالنفس الناطقة وسجنت 
فى هذا الجسم المكدّر 
.١‏ يقول مولانا جلال الدين البلخى بهذا المخصوص: مت من مرحلة الجماد وأصبحت فى مرتبة النفس 
الثاقة ونث نو هذه الرحلة وقوت إل يمرهه الميؤان ود هذة المرتبة أصبحة إقسانا فلا ذاعى 
الخوي مق اموت 
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_ وبعد مرور 47 عاما بدأت نفسى الناطقة تبحث عن العلم 


مكانة النفس العاقلة 

يعتبر ناصر خسرو فى تفسير الآية الكرية الرابعة من سورة الهمزة #كلا ليُنبَدَنَ فى 
الحطمّة وما أدراكٌ ما الحطَمّة نار الله المُوقَدةُ التى تَطلَمُ عَلَي الأفدّة4 والآية الكريهة 
من سورة الشعراء تل به الروحُ الأمينُ علي قلبكى»» «يعبّر عن القلب بالأفئدة 
ووعتيكدا لشن النافلة والقني هن الاك ولبيى | التضرية قل تكله اشرق يز 
التفمن العاقلة الى عنصل بالقلب© (ناصر خسري وماق + 


النفس القدسية 

يقسم ناصر خسرو الموجودات كلا وفق النفوس الخاصة بهاء فالنباتات أعلي مرتبة 
من الطبائع بسبب امتلاكها النفس النامية؛ والحيوانات أعلي مرتبة من النباتات بسبب 
قيّزها بالنفس الحسية والإنسان بامتلاكه النفس الناطقة يكون أعلي مرتبة من الجماد 
والنبات والحيوان ومتفوق عليها ومن بين الناسء يفوق شخص علي الجميع وهو الننى 
الأكرم (ص) ويفسر ناصر خسرو هذا الأمر علي الطريقتين التاليتين: 

الف- يعبر عن جميع الناس بالنفس الحسية والنبى بالنفس الناطقة (نفس المصدر: 
87-17) وهذا علي النفس الحسية امتثال أوامر النفس الناطقة. 

ب - ويعتقد أن للأنبياء نفسا قدسية وإذا ما اتصلت هذه النفس بالشخص لأصبح 
ذلك الشخص نبيا وفى تصنيف الناس من جهة وترجيح الأنبياء علي سائر البشر 
من جهة أخري يستند إلى الآية 77 من سورة الزخرف #ورَفعنا بَعضَّهم على بَعض 
دَرَّجات ليتّخذ بَعضْهم بَعضا سُخريا 4 كما أنه يعتقد بأن «صلة النفس القدسية بالبى, 
تبعل من الممكن قبول كلام الروحانيين دون صوت وحرف وكلمة ومن ثم يمزج بين 
اللتروف والأضوات ويلعيا الأناء»(نضين لد 1105 ا هذا الاطار 
يقوم الشاعر بقارنة النفس القدسية التى تختص بالنبى مع النفس الناطقة التى تختص 
بالإنسان ويعتقد أن «النفس القدسية الخاصة بالنى توازى النفس الناطقة الخاصة 
بالناس وكما أن أصحاب النفس الناطقة يستولون على أصحاب النفس الحسية فإن 
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أصحات الفئن القديسية اعنا لديهم قدرة الاستيلاء علي أصحاب النفس الناطقة.» 
(نفس المصدر: 8؟1) ويقارن الشاعر العالم الدينى بأنواع الأنفس ويستدل بأن الجسد 
يبدأ بالنفس النامية والعالم الدينى يبدأ بالنفس الناطقة وكما أن كمال الإنسان يتحقق 
فى النفس الناطقة:. فإن الإمام أيضا وهو آخر المؤيدين يخرج الناس من ظلمات 
الفناء إلى نور البقاء, والنفس الشهوانية تجعل الإنسان حريصا علي البحث عن 
الطعام والشراب بغية بقائه كما أن الإمام أيضا يجعل الناس حريصين علي تأويل 
الحق. (نفس المصدر: )١70‏ 


عودة النفس وروح التناسخ 

يعتقد ناصر خسرو «أن النفوس الجزئية تكون متساوية فى بداية اتصاها بالأجساد 
وبعد تلقيها العلوم تصبح متفاوتة.» (ناصر خسروء 109١ق:‏ 15) «تأتى النفس الجزئية 
جاهلة فى هذا العالم دون أى جوارح وبعد امتلاكها الجوارح كالعين والأذن والقلب 
واللسانء تكسب العلم» (ناصر خسرو. /111١م:‏ 17) ويستند إلى الآية الكريمة 44 من 
سورة الأنعام: لد جتثّمُونا فُرادَي كما خَلّقناكم أولمرّة وتركم ما خَوّلناكم وَراء 
ظَهُوركُم © ويستنتج بأن «النفس المجردة من العلم, لايوكن الإتيان بها إلى العالم.» (نفس 
المصدر. 09١ق:‏ 815) 

نان امت إلى نكا إباكن أ تلاهى كنا أنيك دون غذام وما وكساء (لعين 
المصدر. /81١اش:‏ 8197؟) 

ومن هنا يصنف ناصر خسرو «النفوس إلى صنفين الجاهلة والعالمة ويري أن النفس 
الجزئية تأمل فى الوصول إلى العقل الكلى بسبب وجود النفس الكلية.» (نفس المصدر, 
)١1١3:8‏ «وفى حال خروجها من عام الجهل. لاتدخل عام الآخرة وتحترق 
فى النار الأثيرية وتستمر فى العذاب الأبدى.» (نفس المصدر. /119١م:‏ 17) و«تعود 
التفحيق العامة إل اطنليا» رشق معدي تو والتسية الما م مانن اده 
أعدّت ها فى ذلك العالم.» (نفس المصدر: )١1917‏ و«النفس العالمة تدخل عالما لطيفا بعد 
مفارقتها الجسد وتغرق فى لذّة العز والشرف الروحانى.» (نفس المصدر: )٠١1‏ ويستند 
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إلى الآآية الثانية من سورة الحشر: لإفاعتبروا يا أولى الأبصار» ويقول إن النفس 
العالمة إذا ما اقترنت مع العقلء بحكم القياس يتبيّن أن مثل هذه النفس تكون أكثر وزنا 
من النفس المجردة من العلم وخفة هذه النفس ظاهرة للعيان ويمكن القول إنه وفقا للآية 
«إفأمَا من تقلت مُوازِيْه قَهُو فى عيسّة راضية وأمًا مّن خَفَت مُوازينُه فأمّه هاوية 
(القارعة: 1-/) «فإن النفس المتحلية بالعقل تكون مطمئنة وهادئة والنفس المجردة من 
الكل في رون ام لالنقق اندو ليا فو انام عبر وا 

يشير ناصر خس رو إلى فرقة تعتقد بأن تأويل الآيات المتشابهة لايعلمها إلا الله 
تعالى. وأصحاب هذه الفرقة يعتقدون بالتناسخ ويستندون فى ادعائهم هذا إلى آية يعد 
اله فيها بإحياء الموتي بالأجساد وإبقاء الأجساد فى النعيم وهو ثواب الجنة أو فى نار 
جهنم. (ناصر خسروء 708١اق: )]7١-4371‏ ويعتقد هؤلاء أن الثواب والعقاب تتحققان 
للنفس فى هذه الدنياء والشخص السىء يصبح فقيرا ومريضا ويعود إلى العالم والشخص 
الصالح يصبح غنيا ويتمتع بالصحة ويدخل الجنة. 

يبدو أن «بعض الإسماعيليين فى الشام الذين كانوا يجالسون الغلاة والنصيرية, كانوا 
يعتقدون بالتناسخ أيضا.» (ناصر خسروء 784ق: )١70‏ ومن بين الإسماعيليين فإن 
ناعقوي التاق كدا يق ل نام شعي و متها | تتفمق كته جالة السحوهاء 
(الماليخوليائى) تحدذث عن التناسخ وقد دعا فى كتبه مثل سوس البقاء وكشف المحجوب 
والرسالة الباهرة. إلى هذه الفكرة ولكن الحاكم الخليفة الفاطمى رافض رأيه قائلا إنه 
مصاب بالسوداء.» (ناصر خسروء 048١٠اق: )477-47١‏ وصف ناصر خسرو هذه 
العقيدة بالخاطئة وقد لجا إلى دلائل متعددة لرفضها جملة وتفصيلا ويقول: «ليس جميع 
الأثرياء يتمتّعون بالصحة الجسدية والنفسية وليس جميع الزهاد والفقراء مرضي.» 
(نفس المصدر: 478) كما يعتقد أن الجمسد والنفس يرتكبان الأعمال السيئة والصالحة 
بالتعاون معاء لهذا تري أحدهما يجزي والآخر يهمل. (نفس المصدر: 474) ويشير إلى 
خوافة العهيد ب البق اضفي عنا عي كنا بن المصول الذى كان اهيا ولكن اند 
دهقان الذى امتلى جزيرة خرلان بعد أبى يعقوب لم يكن معتقدا بالتناسخ وقد طعن فى 


رأى أبى يعقوب فى التناسخ. (ناصر خسرو. 05٠اق:‏ 111-1117) 
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يبدو أن ناصر خسرو م يطلع علي كتاب كشف المحجوب للسجستافى لأن الأخير 
يقول فى كتابه «بعد مفارقة النفس للجسد اعتقد بعض السفهاء بأن الأرواح تتقنّص 
فى الأشخاص.ء فيتحول نوع إلى نوع آخر وهم تلك الفرقة القائلة بالتناسخ وتعتقد 
أن روح الإنسان تتقمص فى روح الكلب والحمار, وروح الكلب والحمار تنتقل إلى 
جسم الإستاق:وما يقولونه سؤل المذيآن سوا من أى 'سىء آشر لأنه افترزاء عظيم:» 
(السجستانى. /7717اش: 10) 

ويقول عند إشارته إلى رأى أفلاطون حول التناسخ: إنه طرح فكرة التناسخ لكى 
يبتعد الناس عن ارتكاب المعاصى وتخف فيهم الرغبة فى اللذات الجسمانية الق 
تستوجب العقاب والعذاب. (ناصر خسروء 780١ق:‏ 1237) وينقل من الفرفورس 
الذى يتحدث عن اعتقاد اليونانيين بالتناسخ فى كتاب طبيعة الإنسان وهو أن للنفس 
أنواغا نغددة متفل؛ إل جبيته الإشاق:رش الحيؤان تقل إلدعسه الحيوان أى 
أن الروح تنفخ فى جسم يستحق تلك الروح ويقول أفلاطون إن روح الأشرار تتحول 
إلى عفاريت والعفريت هو النفس السيئة التى تفارق الجسد. (ناصر خسروء 09١1١ق:‏ 
/ا١ )١ ١١-1١‏ 


النتيجة 


وهى صانعة العالم وأداة المي ولى والصورة. وقد وضعت من جوهر النفس الكلية فى 
النباتات والحيوانات وهذا الأمر أدي إلى تحقق الوجود فيهماء ويتم بقاء الإنسان من 
خلال القوي النفسية النباتية والحسية والناطقة وفى حال غلبة النفس الناطقة علي 
سائر القوي يقوم الإنسان بالبحث عن العلم وال حكمة ويصبح ملكا بالقوة الكامنة 
والنفس المميزة تميز بين الخير والشر ويكون بإمكانها تأويل المتشابهات والنفس العاقلة 
قبل التونكين: وإذا كانت التشين الناطقة مع فاه الاننان وبااعدها عن يناد 
المولعودانة:فان النشين"القدمنية قير صاحيها أى :التق عن ضاكز اشن وحن تان يتدارة 
الاتشفاظ :بال حرين: 
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صور الكناية فى الكلام النبوى الشريف 
حجت رسولى* 


على أكبر نورسيده** 


الملخص 

التعبير بطريق غير مباشر يعطى المسألة عمقا وجلالاء ويلبسها طراوة وجمالا. 
الأسلوب الكنائى يتضمن بلاغة وبراعة فى الكلام, ونكتاً وفوائد فى البيان لاتتحقق 
تلى اللطائف بالتعبير المباشر. يرمى هذا المقال إلى البحث عن فن الكناية ومظاهرها 
فى الكلام النبوى حتى نبيّن نبذة من بلاغة النى (ص) وفصاحته والإجابة عن الأسلة 
التالية, ومنها ماهى مكانة الكناية عند النبى(ص) وكيف كان يستخدمها؟ كم كان 
عدد الكنايات, وماهى الكناية التى يستخدمها النبى(ص». وماهو السبب فى هذا 
الأمر. وكم كانت تتساعد الكنايات لتقريب المعنى إلى ذهن المستمعين؟ وطريقنا 
فى هذا العمل هو اختيار عدد من كلمات النى المرسل(ص) الذى وجدنا فيها فن 
الكناية والإفصاح عن البيان النبوى فى هذه الأمثلة. وعرض فن الكناية وفصوها 
المتنوعة وظهورها عند أفضل من نطق بالضّاد. رجعنا إلى عدد من المصادر البلاغية 
التى قاموا بدراسة البيان النبوئ (ص) منها المجازات النبوية للشريف الرضىء خلال 
الحديث عن فنون الكناية. وسعينا فى تكميل ما عرضوا المتقدمون فى هذا المضمار 
والإفصاح الأكثر عن طوايا كلام النى المرسل(ص). 

الكلمات الدليلية: الكناية, الكلام النبوى. الصورة الفنية. الصورة الكنائية. 
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المقدمة 

الكناية لون من ألوان التعبير تعرض فيه الحقائق عرضاً غير مباشرء لأنه كما أنَّ 
بعض مقامات الكلام تقتضى التصريح بالغرض والتعبير عن المراد مباشرة فإنَّ هناك 
أيضاً ما يستدعى الإشارة إلى المطلوب من بعيد. فتكون فى النفس أوقع وأحلى, 
وعند بيان الغرض أنسب وأولى. يرى الجرجانى: «من المركوز فى الطبع أَنّ الشىء إذا 
نيل بعد طلب له أو الاشتياق إليه. ومعاناة الحنين نحوه. كان نيله أحلى وبالميزة أولى. 
فكاو لقنن النفى' أجل والظف 6( ارجا ناي وز ١)فالأسلوت:‏ لكات 
يتضمنٌّ بلاغة وبراعة فى الكلام. ونكتاً وفوائد فى البيان لاتتحقق تلك اللطائف بالتعبير 
المباشر. هذا الفن من الفنون التى يوزن بها مستوى كلام البليغ, ومدى بلاغتة وجودته. 
كانت للنبى(ص) كلمات غير قليلة نجد فيها ملامح الكناية. هذا ما نطلب عرضه عبر 
الشواهد المسشخرحة من كلامه(ض). ساعيين للإجابة عق الأسغلة التالية: ما مكائة 
الكذا يقاعط االنى (من) وكتق كان متحرمهاة ماتهق الكناية الق استحدمها النوراض]) 
أكثرء وما السبب فى ذلكى؟ وكم كانت تساعد هذه الكنايات لتقريب المعنى إلى ذهن 
المستمعين؟ 

وبالشفبة لخلفية البحث الذى:احترناء فتقول إِنه لقيت:دراسنة الحديث التبرى من 
الوجهة البيانية بعض الاهتمام عند علماء الأدب والبلاغة. منهم: “الجاحظ” (ت00؟ق) 
الذى يأتى فى كتابه "البيان والتبيين” بنماذج من أحاديثه(ص»» ويقارن بينها وبين أقوال 
بعض الشعراء. مقرّراً من خلال ذلك فضل كلامه(ص) على كلام غيره من البشر. 
و”الشريف الرّضى” (ت5 ٠‏ 4ق) الذى يعد كتابه ”المجازات النبوية” محاولة رائدة لدراسة 
الأحاديك الننوية مخ الوتجية النبانية» وفعاز ستهولة الغيارة: والإاعان وفك اسل 
بعض المصطلحات البيانية مثل التشبيه والمجاز, والاستعارة. والكناية دون التعرّض 
ما يدخل تحت كل مصطلح من المصطلحات السابقة من أقسام, وكان يستحسن بعض 
الأنواع البيانية مثل الاستعارة. و"ابن رشيق القيروانى" (ت4717ق) الذى استشهد فى 
كتابه 'العُْمْدَة' بكلام النبى(ص) على القواعد التى يضعها.ء ولم يكن يعمد إلى تحليل 
النَص ودراسته بيانياً. وإِتَا كان كلامه موجزاً وقد ثنى بيان النبى(ص). و"عبد القاهر 
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المرتحاق»" (ث الأوئ) النى استجيه اللندنت التبوى::وقن أتى نا عاد يت كتير فق 
كتابه “أسرار البلاغة". أَمّا كتابه “دلائل الإعجاز” فأحاديثه قليلة. و”ضياء الدين بن 
الأثير” (ت3177) الذى استشهد فى كتابه "المثل السائر فى أدب الكاتب والشاعر” 
بالخديث التبوى كثيراً: واعتير أن الحديث التبوئ هو آلة مق الآت علءم البيان. إن هذه 
الدؤاسات تدر الإشادة والعتوية: لكننا قمنا بد راسةتخاضة “للكناية "فى الكلاء' البو 
حتى نبين على قدر استطاعتنا نبذة من البلاغة النبوية, فقد التزمنا بجمع المادة الكنائية, 
وعم وفيس اللستوضيووقة ذكرهاسوضق اللحاديف لفت ارتلكنا ل 
ورجعنا إلى مواضع الأحاديث فى "المشكاة المصابيح” و"المجازات النبوية». نفرض 
أن استخدام هذا الفن والفنون البلاغية الأخرى فى كلام من كان يخاطب العرب التى 
تخضع لسلطان اللسان أكثر من سلطان السنان كان من أبرز عوامل سياذة النئ١(ض)‏ 
على القلوب ونجاحه فى رسالته. 


فن الكناية' 

إن علماء البيان اتفقوا على أن الكناية لاتنافى إرادة الحقيقة. وهذا صحيح, بيد 
أنّ بعض البلاغيين أجازوا الجمعَ بينهما وإرادتهما معاً. وذلك فى مثل قوهم: "طويل 
النجاد” إذ يكون المراد طول النجاد مع طول القامة. إنهم متفققون على أنَّ الكناية 
لاتنافى إرادة الحقيقة, ومختلفون حول جواز وقوعهما معاً. فظاهر كلام السكاكى فى 
بعض المواضع يوحى بجواز ذلك. وظاهر كلام الخطيب عدم جواز ذلك, بيد أنه عاد 
وكرها شه جكعواذ ذلكنا. 

نجد فى الحديث التاللى جواز إرادة الحقيقة والمجاز معاً: 

- قال رسول الثهاص): «من مَسَحَ رَأسسَ يتِيم ل يْسَحْهُ ِل ف كَانَ لَه كل شَغْرَة ع 
1 عات المنطيب دووف 507 لا 
3الهنا اياعر مجفد ل ان و وم يصرّح بذلك الشىء. (المعجم الوسيط, مادة كنى: 
٠‏ واصطلاحاً: عند السكاكى (ت؟1ق): «هى ترك التصريح بذكر الشىء إلى ذكر ما يلزمه, 


لينتقل من المذكور إلى المتروى.» (السكاكى. 1987١م:‏ 184) وعرّفها الخطيب القزوينى (ت 9"؟/اق) 
بقوله هى: «لفظ أريد به لازم معناه مع جواز إرادته معه.» (الخطيب القزوينى. )١17 :ق١1 ١7”‏ 
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لالض ان تتم نابي" كاية عن الشف وا قلطب اليش اسيم الر من 
تنبىء عن ال رحمة, فهذا كناية عن الصفة ولا لم تكن الكناية منافية لإرادة الحقيقة 
اناد المع ويها تجرة! رادة معناه الظاهر وهو مسح رأس اليتيم وقرينة عليه 
قوله: «ِكُلٌ شَغْرَه كه عَلََِا يَدْهُ حَسَنَاتٌ» وقد قتنع إرادة المعنى الأصلى فى الكناية, 
لخصوص الموضوع. كقوله تعالى: لالرَحمَنُ عَلَي الْعَرْش اسْتَوَي © (طه: ه) 


فائدة الكناية 

يرى العلماء أَنَّ الكناية أبلغ من التصريح, ففى العدول إليها لابدٌ من فائدة قد تكون 
هذه الفائدة المبالغة, أو الرغبة فى العدول عما يفحش ذكره صريحاًء أو التعبير عن حال 
يعت أوه فاح الخال أو عن لكت ومن الخلماء الذي روا الن هذه النواقك: 
محمد بن محمد بن عبدالله بن مالك, الذى ذكر بعضها قائلاً: «لا يترى التصريح بالشىء 
إلى الكناية عنه فى بليغ الكلام إلا لتوخحَى نكتة, كالإيضاح. أو بيان حال الموصوف. 
أو مقدار حاله. أو القصد إلى المدح, أو الذض او« الهاو ا التي أو الصياقة أو 
التعمية, أو الإلغاز, أو التعبير عن الصعب بالسهلء أو عن الفاحش بالطاهر, أو عن 
المعنى القبيح باللفظ الحسن.» (الرافعى. 1184م: )1٠١‏ فمن فوائد الكناية المشتملة على 
أسرار بلاغية ما يلى: 


المبالغة 

إنه يقع فى التعبير الكنائى من المبالغة فى الوصف ما لايكون فى نفس اللفظ المخصوص 
بذلك المعنىء وذلك كقول عمر بن أَبى ربيعة: 

بعيدةٌ مهوّى القرط امّا لنوفل أبوها وامّا عبدشمس وهاشم 

1 أ ا ول مواق + 11) 

وأراد الشاعر أن يصف امرأة بأنها طويلة, فعدل عن اللفظ الصريح, وجاء بالكناية, 
ودل ببُعد مهوّى القرط على طول الجيد مع المبالغة. 

تظهر هذه الفائدة من خلال المثال التالى فى الكلام الفيورى العريف: 

قال رسول اللهماص): لحني عطو ا حويالدة كاوعنا على افر ان لتقاية 
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النَار.» (الخطيب التبريزى, 0١1١اق:‏ 1886/8) 

قال الزمخشرى: «إنه جعل الغيبة كأكل لحم الإنسان. ولم يقتصر. بل جعلها كأكل 
ل كين اانه امت كارا نين لحم الالنائسيم وواذ يق البالئة عيف عمل المي 
(الزمخشرى. 1١“‏ ١اق:‏ 91/7/4) وقوله(ص): “عن لحم أخيه” كناية عن الغيبة. لاستعمال 
التنزيل فيهاء وهو قوله تعالى: #ولا يتب بعكم بَضا ييه أحَدَكُمْ أن يكل كم 
أخيه مَيْنَا فكرِحْتَمُوهُ وَانَقُوا اله إنَّ الله تَوّابٌ رَّحِيمُ 4 (الحجرات: )١١‏ كأنّه قيل: من ذبٌ 
موظية عرق عه هوي شيموكول كان رد حي ابعال يه أن باد 
ق الخلة ويبعدمين الللخيي لأنه أبعد سه عما يكون ى فبحه .و الةقهزار يبه كاكل 
لحم الأخ الميّت. نرى فى هذه الكناية المبالغة التى تساعد فى تقريب المعنى المتوخى إلى 
ذفن المستمعين. وهو التشجيع على الابتعاد من الغيبة التى تعد من كبائر الاثم. 


الإيجاز 

- قال رسول اللهداص): «مّن كان لَهُ حمُولَة اق إلى شبّعء ؛ فليِضُمْ رَمِضَانَ حَيْتُ 
1 .» (الخطيب التبريزى. 86٠1١اق: )79/١‏ 

قال القارئ: «الحمولة: كان ما يخمل عليه من إبل وحمار وغيرها والمعنى: تؤوق 
صاحبها أو بصاحبهاء يعنى: من كان له حمولة تؤويه إلى حال شبع ورفاهية, ولم يلحقه 
وعْتَاءُ السفرء ولامشقة رمضانء فليّصُم رمضان. والأمر فيه حمول على الندب.» 
(القارى, ١9٠‏ ق: 078/4؟) 

قال الطيى: «عبّر النبى(ص) عن رفاهية الحال. وعدم المشقة بهذه الألفاظ البليغة, 
عم انظ" الول لين .على هوه ]لكلو وضهولة البجتين ووسنيا بالأنواء أمباحيها 
إلى الع فدل على بلوغ المنزلء بحيث تكن من تهيئة طعام يكفيه. ومسكن يبيت فيه, 
وللّه ده من كلام فصيح» حاول نوعى الإيجاز والإطناب, والمعانى الكثيرة حوتها هذه 
الكناية الموجزة.» (الطيى, ان 1/7) 

ويبدو أن النى(ص) كان يستخدم الكناية عن الصفة أكثر من الكنايات الأخرى؛ 
لأنه(ص) كان يبتغى إيصال الصفات المندوبة إلى المخاطبين. وهذا ما يتحقق عبر 
استخدام هذا النوع من الكناية أكثر. وفى الحديث المذكورة آنفاً نجد أنّ استخدام كلمة 


5 / فصلية إضاءات نقدية. السنة *, العدد 4. ربيع ؟9١١اش‏ 


"الحمولة” رغم قصر لفظها تدل على المعانى الكثيرة التى أشير إليها أى إِنّه من كان فى 
رفاهية فعليه صوم رمضان. وهذا الإيجاز زحصيلة استخدام لفظ رغم كونه قليلا يحتوى 
غلى' االغاو الي 


التصوير 
إن العنابة ظين المحافن فى طوره ليتوا حر سوك ايا الموينة ومسورده «اتسوريها 
واقجط كه بين فاق وكسيوطاتنة غاف القنا وقد سين ذلك عد دا لخدي 
- قال رسول الله (ص): «إنَّ الَضَب مِنّ الشَيْطانِء وإنَّ الشَّيِطَانَ خُلِقَ مِنَ الثَّارِ لما 
5 الَّارُ الم قدا عَضَب أَحَدكُم نوما » (الخطيب التبريزى. ٠0‏ 5١ق:‏ /1416) 
قال الزمخشرى: «قوله: 'فَإِذًا عَضَبّ أَحَدُكُم فَليَتَوضّأ» أراد أن يقول: إذا غضب أحدكم 
فليستعذ بالله من الشيطان الرجيم. مشيراً إلى قوله تعالى: «إومًا يَدْرَعَتكَ مِنَ الشَّيطَان 
َرْعٌ قَاسْتَعذْ بالله إِنَّه مِيعٌ عَلِيمٌ4 (الأعراف: )2٠١‏ فممّا فسر به النزغ: اعتراء الغضب.» 
فكو انض احاد الظوورسنبا ال الارقاة إلى ذا لمتكي دف تهنا 
الغضب هوحتٌ الشيطان, وأَنّهِ مخلوق من النار, وبما أن النار تطفاً بالماء فعلينا أن نتوضاً 
حال العضت؟ لكزن الاممطنا هذه الناى المح افبهات فضا إن لضو تركك' مره 
من الماء الحسى والمطهر المعنوى المؤثر فى الظاهر والباطن, وهذا من طب الأنبياء الذى 
غفل عنه الحكماء. 


التعبير عن اللفظ القبيح 

ذكر المبرد فى كتابه الكامل: «إنّ الكناية تأق على ثلاثة أضرابء وذكر منها: التعبير 
عن اللفظ النسيس المفحش إلى ما يدل على معناه من غيره. واعتبر هذا الضرب من 
أحسنها.» (المبرد. ٠119م:‏ 1-45/7) ويرى ابن سنان الخفاجى: «أنّ حسن الكناية عمًّا 
يجب أن يكنّى عنه فى الموضع الذى لا يحسن فيه التصريح أصل من أصول الفصاحة.» 
(الخفاجىء 1١7‏ ١ق:‏ 1717) إِنْ الكناية يتضمّن التحرّز عن التصريح بما لايحسن ذكره 
صراحة, كما ترى فى قول أعرابية حينما لدغتها عقرب. وصرخت صرخة فسأها أبوها 
عن السبب: قالت: «لدغتنى عقرب» قال ها «أين؟» قالت: «الموضع الذى لايضع فيه 
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الراقى أنفه.» (فاضلى. 787١ش:‏ 937؟) 

هناك أمثلة فى الكلام النبوى الشريف تفيد الكناية فيها التعبير عن اللفظ القبيح, 
منها ما يلى: 

فال رححول لالض ]4 ]ةا تفط ]12 عو تابة كاد لقد ينة اق اتاد 
ىن لما ا لاآيَدْرى 55 باتث يده © (الخطيت التبريرف :م كااى: ا 

من فوائد الحديث استعمال ألفاظ الكنايات فيما نتحاشى من التصريح به. حيث 
قال: “لآ يَدْرِى 5 بَانَتَ يَدَه ولم ليل يده وقعت على نجباسة, كناية عن وقوع اليد 
على ما يتجنب النبى (ص) عن التصريح به. نرى أن الكناية المستخدمة فى الحديث هى 
القنانة عق لصوف ا السو المتحلين» اهيز لمكا الشى :امخض باخام 
كله تنب كن لكان هن "أي 


التعبير عن حال صاحبها 

أى تصوّر الكناية المستخدمة صورة المكنّى عنه كلوح أمام الرائى»كما ذكر ذلك 
عند الحديث التالى: 

- قال رَسُول اللهاص): «مُن رك لبس توب بال #اضعا وف كدر قليد كقناة 
لاله الكر امف ومن روج لم تَعَالَى تَوَّجَّهُ اللّهمتَاجَ الى العامة 

قوله(ص»: "تاج الملّكى" كناية عن إجلاله وتوقيره, أى يُعطى يوم القيامة تاجاً 
وتملكة فى الجنة. يظهر فى الحديث تصوير المتزوج لله كمن يتوج بتاج الملى فى كونه 
موقراً وصاحب شأن عظيم. حاله عند الله كحال من توّج تاج الملك. فكما يكون الملكى 
صاحب شأن وقدر عظيم عند الآخرين. المتزوج لله حتى شأنه أفضل منه؛ لأنّه صاحب 
شأن وقدر رفيع عند من بيده ملكوت السماوات والأرض, فقدره أرفع وشأنه أعظم. 
هذا يشير إلى أنّ كلّ عمل إن كان لله وفى سبيله فهو باق وأجره عند الرازق المتعال 


الذى يرزق من يشاء بغير حساب. 


التعبير عن الزجر 
الزجر على سبيل الكناية يكون أبلغ. وتأثيره فى النفوس أوقع, كما فى هذا المثال: 
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عن أبى ذر قال: «أَرْصَانى خَلِيلى: أَنْ له شرك بالله عن وإن قُطغتَ وحرّفت. ولا 

رك ار تدا ل مَتَعمدَا قَدْيَِئَت مِنهُ الدَمة» (المصدر نفسه. ام 

قال الطيى: «قوله: ققد يَرِعَتْ منة اذم "كناية عن الكفر تغليظاً وزجراً.» (الطيبى. 
اق #/ لام 

لمك لفراو مس حب وهل #011 شافيك تدده كن ارك لضا 

مروت :فهنا مويه ران لع مدو رو الس ا ري ا 

هو الكافر ولاغير. وسبب عدم قبول الذمة هوالكفر. وعبارة "كد يَِنَتْ منه الذّمّةُ" كناية 


عن كون الميرَى عنه كافرا. لأنّ الذمّة قد ازدجرت منه؛ وابتعدت نفسها عنه فهو كافر. 


تقسيم الكناية باعتبار الوسائط 

للكناية تقسيم باعتبار الوسائط أو اللوازم, فقد تكون الكناية تعريضاً. أو تكون 
تلويحاًء أو رمزاً. أو إِماءً. فقد ذكر السكاكى قائلاً: «ثم إِنّ الكناية تتفاوت إلى تعريض 
وتلويح ورمز وإيماء وإشارة.» (السكاكى. 1985١م: )١51١‏ 

فيما يلى نعرض شواهد هذه الأقسام فى الكلام النبوى الشريف: 


التعريض 

هو أن يطلق الكلام. ويشار به إلى معنى آخر يفهم من السياق نحو:« المسلم من سلم 
المسلمون من لسانه ويده.» (المصدر نفسه: )١14‏ وذكر العلماء التعريض. وبيّنوا فائدته 
وقيمته الأسلوبية؛ والتعريض عندهم يؤخذ. ويستفاد من السياق والقرائن» وأغراضه 
متعددة, منها: الذم. والتوبيخ, والتحذير لمن تلاعب بدينه, أو غرّته الدّنياء أو أمن مكر 
اله وقد يق الشريطن غتدى لتويدجاتب الموضوف:(السيوظ 8/0 
يتعرّض بعضهم للفرق بين الكناية والتعريض. منهم ذكر العمارى فى كتابه "البيان” فروقاً 
بين الكناية والتعريض وهى: 

إن الكناية تكون فى المفرد. والتعريض لايكون إلا فى المركب. 

» وهى مستفاده من اللفظ, وهو مستفاد من السياق والقرائن 

وهى معدودة يحازاً أو واسطة بين الحقيقة والمجاز. وهو لا يوصف بحقيقة ولا 
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محازء لأنه ليس من مدلول اللفظء وإنما يجى على هامشه وهو يرى التعريض أعمٌ من 
الكناية. (العمارى. ١198١م:‏ 184) 

وقد ذكروا شيئاً فيما إذا كان التعريض يأقى على سبيل المجاز. منهم السكاكى 
الذي قال نالسر يضى جاوه ذا 5 فلن سيل الكناية باقر ان يا اللحاف قاذا 
قلت: آذيتنى فستعرف وأردت المخاطب ومع المخاطب إنسانا آخر معتمداً على قرائن 
الأحوال كان من القبيل الأولء وإن لم تردد إلا غير المخاطب كان من القبيل الثانى.» 
(السكاكى. 1987م: 194) 

ومن أمثلة التعريض عند النبى(ص) ما يلى: 

ك0 اتُخاص): : «من هد نلا إله إِأ لوده لأَمَرِيكٌ لَه وأنَ نحت 
ل ون عيسَى بدا وركولة وان مت و كلمقة ألاهًا 3 مَرْبه ورُوحٌ 
يه للخل الله الْجنّةَ عَلَى ما كان من العَمَلِ.» (الخطيب 
التبريزى. )١6/١ :ق١1 ٠١٠0‏ 

فأله لقا رن جر لون دار يلي نان وقوه العا ف ايان 
إيمانهم مع القول بالتئليت شرك محض لايخلصهم من النار. ذكر "عَبْدَهُ فى عيسى عَبُْ لله 
تعريض بالنصارى, وقوهم بالتثليت, ودر “رسوله” فى نفس العبارة. تعريض باليهود فى 
إلكارهم برسيالته قرا (ض): "وابْنُ أمَته” العريصن بالنصارى, وتقرير لعبدية عيسى(ع) 
عفن ليا ال ا بلبُوَة؟» (القارى, 6ق )٠١11‏ نرى 
أناالفهه الأول من لدي اللدكورة اتن هيد أن لا إل إل الوخد لأ شَرِيك لَهُ وأنَّ 
مدا عَيْدْهُ ورشولة" طزيضن بالمشلين علاوة على ما ذكن كلام الشيخ القاري طول 
القسم الثانى من العبارة التى كان تعريضا بالنصارى واليهود. 

- قال رسول الُنلص): «يحْمل هذا العِلْمّ من كل خَلّفِ عُدُولُهُ يَنْفُونَ عنهُ تحريفٌ 
العَالِينَ وانْتِحَالَ المبْطليت رين الجاهلين » (الخطيب التبريزى. )85/١ :ق١ 5١6‏ 

عبارة: «تحريفٌ العَالينَ وانْتحَال المبُطلينَ ايل الجاهلينَ» تعريض باليهود 
وتحريفهم وتبديلهم التوراة وتأويلها بالباطل وعُدُول بنى اسرائيلء هم اليهود الذين 
حَوفوا كاه الله سبحت هواهم لقول الى : :«إستن الذِينَ هادو| يَرفوَنَ الكله عن 
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مالف 1 5 معنا وَعَصَيْنَا © (النساء: 1غ) 


التلويح 

عرف السكاكى هذه الكناية بقوله: «فإن كانت ذات مسافة بينها وبين المكنى عنه 
متباعدة, لتوسّط لوازم كما فى: كثير الرّماد” وأشباهه, كان إطلاق اسم التلويح عليها 
مناسباً لأنّ التلويح هو أن تشير إلى غيرك عن بُعد.» (السكاكى. 1987م: 114) 

ومن أمثلة هذه الكناية فى الكلام النبوى ما 7 

- جاء فى حديث نُهى عن الشرب فى الفضّة حيث قال (ص): «دَإِنَهُ مَن شَرِبَ فيهًا 
فى الدَّْيا ل يَشْرِبُ فى الآخرّة.» (الخطيب التبريزى. )184-1487/١ :ق١ 1١6‏ 

قوله(اص): "لم يَشَرِبٌ " كناية تلويحية عن كونه جهنمياً؛ فإنَّ الشّرب من أوانى الفضة 
13نية اخل الجنة لقوله تعالى: إقواريرَ من فضّة4 (الإنسان: )١6‏ فمن لم يكن هذا 
أجل كوي ادل لخنم شكرى عرسا والمشافة إوينا كو لوول و1 
يَشْرِبٌ” وما يقصد النبى(ص) مسافة بعيدة. 

-قال رسول الله(ض): «لا تَجعلُوا يبتكم مَقَابرَ إنّ الشّحْيطَانَ يَنْفرُ من البَيْتَ الى 
برأ فيه سُورَة البَقرَة.» (الخطيب التبريزى. ال 

أى: لا تكونوا كالموتى فى القبور عارين عن القراءة والذكرء غير منفرين للشيطان. 
أمرهم على قراءة القرآن. والعمل به. والتحرّى فى استنباط معانيه. والكشف عن حقائقه. 
عينم رعو :ةا عد ويف قر عو لكووس اعبف العا قر لك وا 2 
مَقَابرَ” كناية تلويحية عن هذه المعانى. 


الرّمز 

عرّف السكاكى هذه الكناية عندما قال: «وإن كانت ذات مسافة قريبة مع نوع من 
الخفاء كنحو: “عريض القفا” و"عريض الوسادة" كان إطلاق اسم الرمز عليها مناسباً. 
أن الرفل هو أن كشي إلى قزبي "شك ظلن سيل اللنفية (اللتكاف كان ا 
وعرّف السيوطى الرّمز يأنّهه «ما يشار به إلى المطلوب مع قلّة الوسائط؛ وخفاء فى 
الملزوم.» (السيوطى. /70١اق: )٠١37‏ 
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نأ بمثالين من الحديث النبوى الشريف فى هذا الصدد: 

خفال ويتصول اخاا الو ارو امكل اتات أغتانا سوة القياقة (اللطرب 
التبريزى. 0١1١ق: )٠١7/١‏ 1 

تو جراد" طون لابن إعكافا كك قال العوى قال ادن الأعر الو ساد كوس 
أعمالاً يقال: “لفلان عنق من الخير” أى: قطعة. وقال غيره: أكثرهم رجاءً. لأن من يرجو 
شيئاً طال إليه غنقه: فالناس يكونون فى الكرب وهم فى الروح يشرئبون أن يؤذن لهم 
فى دخول الجنة. وقيل معناه: الدّنو من الله تعالى. قيل معناه: أنهم يكونون رؤساء يومئذ. 
والعرب تصف السادة بطول العنق. وقيل: الأعناق: الجماعات, يقال: “"جاء عنق من 
الناس” أى: جماعة. ومعنى الحديث: أن جمع المؤذنين يكون أكثرء فإن من أجاب دعوتهم 
يكون معهم.» (البغوىء ٠19اق:‏ 1//ا/078-511؟) 

وَطوَيل العقق.هناء أعا كان معتاها من امعان والتفاسير المذكووة كناب عن الفضيل 
كما يكون عريض القفا كناية عن الحمق. 

- قال سول للم انرا أغل لقا 15 لك كو سد الن ان واتلرة حق ثلا كد فين 
آناء ابن والنَهَارِ». (الخطيب التبريزى. )171/١ :ق١ 1٠8‏ 

بر ول ل ار ا "لا تَتَوسَّدُوا القَرْآنَ” بين الكناية الرمزية, والكناية 
التلويحية. فقوله هذا يحتمل الوجهين: 

أحدهما: أن يكون كناية رمزية عن التكاسلء, أى: لاتجعلوه لكم. وسادة تنامون 
عليه. بل قوموا به واتلوه حق تلاوته آناء الليل وأطراف النهار. 

ثانيهما: أن يكون كناية تلويحية عن التغافل, فإن من جعل القرآن وسادة يلزم 
منه النومء فيلزم منه الغفلة, يعنى: لاتغفلوا عن تدبر معانيه. وكشف الأسراره. ولا تتوانوا 
فى العمل بمقتضاه. والإخلاص فيه. 


الإماء 
00 .كما جاء فى بيت البحترى: 
أَوَ ما رأيتَ المجدّ أَلقَى رحله ق آل طلحة مل يتحول 
(الق في مقا م0 


ش١‎ 95 فصلية إضاءات نقدية, السنة *, العدد 4. ربيع‎ / ٠ 


ومن شواهد هذا النوع من الكناية فى الكلام النبوى ما يلى: 

- قال رسول اللداص): «ما مِن مُسِْمٍ يَغْرِسُ عومضا أو زر زعساء فياكل أمنة 
ان 0 أو يَهِيمَة إلا كانث لَهُ صَدَقَةّ» (الخطيب التبريزى. 5 4ن ١/ووه)‏ 

فى قوله: ما من مُسْلم يَفْرِسُ غَوْساً الك رمسلياً ؛ وأوقعه فى سياق النفى؛ وزاد "من" 
دعر اقيم ودس الس والؤرغ نوق ليوات انال قلق مشييل الكباية زياف 
على أن أى مسلمء بثراء كان هذا أو عبد اظيعا أوخاما؛ عمل ان عمل من المباح» 
ينتفع بما عمله أىّ حيوان كان يرجع نفعه إليه ويئاب عليه. 


تقسيم آخر للكناية 

قسم البلاغيون الكناية بحسب المعنى الذى تشير إليه إلى ثلاثة أقسام. وهى: الكناية 
عن الصفة والكناية عن الموصوف والكناية عن النسبة: وهى المطلوب بها تخصيص 
الصفة بالموصوف. (السكاكى. 1987١م: )115-19٠0‏ 

ما نشرحها فى الكلام النبوى هو النوع الأول والثانى حسب تعريف السكاكى. 


الكناية عن الصفة 

المراد بالصفة الصفة المعنوية لا النعت. أما أنواع الصفات التى يكنى عنها فهى 
متعددة, فمنها صفات تتعلق بأمور الدين؛ ومنها ما يتعلق بالأخلاق والفضائل؛ ومنها ما 
يتعلق بالصفات الحسية والنفسية للإنسان وغير ذلك. وقد وجدنا أمثلة عدة لهذا النوع 
من الكناية. بقصد إظهار بعض كنوز البلاغة النبوية التى تناثر الحديث عنها فى بطون 
أثهات الك وفينا بان مالك منها: 

- قال رسول الله(ص): «إذا قير الكت آنا مَلِكان أَسْودَان أَزْرَقَا ن. يقال لِأَحَدِ هما 
لكر ولِلآخَر: النكيُْ» (الخطيب التبريزى. 6ق ١/تغ-لاغ)‏ 

قول النبى (ص): "أنَاهُ مَلكان أُسْودَان أَزْرَقَان"' "كياية ع بدة القفي 

قال الشراح: «أراد الوا سواة من هنا :وبال رقة: وؤوقة أعينينا: ذلك خا فى 
لوق الوذ وؤرقة العين من اطول والتكين: الاوقة أبشضن الواق الفيوى إلى العريه لان 
الروم أعداؤهم, وهم زرق العيون. ولذلك قالوا فى صفة العدو: «أسود الكبد. أزرق 


- هما 
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العين» ويحتمل أن يكون المراد قبح المنظر وفظاظة الصورة. يقال: «كلّمت فلاناً فما 
اهلحي هدو لوالا يزه اه أ فنا جاتن دكلكة "فريس والالمدرمنة وال فلا ايب 
البصر وتحديد النظرء يقال: «زرقت عينه إذا انقلبت وظهر بياضها.» وهى كناية عن 
شدة الغضب. فإن الغضبان ينظر إلى المغضوب عليه فيوزا فيك تا غينة » [الليق: 
غاق: ا/رلوه) 

- قال الننبى(ص): «إِنّ ايك خرف لِرَمَضَانَ من 5 حول 8 حول قابل. 
قال(ص): : فَإِذا كان أول : 6 من رَمَضَانَ هَبَّتْ رِيْحٌ تحت العْشٍ سن ورّق لجن 5 
امور اليد 1ت اجْعَلْ لَنَا من عِبَادِكَ أَرْواجَاً تقر بِهِمْ م أَغْيتنَا. وت حينم 
بتا.» (الخطيب التبريزىء 4+8 ١اق:‏ 1411-11/1) 
1 يردد قوله: "تقر بهم أغيْننا” بين الكناية والحقيقة فهو «إما من القرّ: البرد. أو من 
فارعالا مهي لامع ل انوا نادف 10 لقف مكانه وهر ارا اذا سيت 
يوقا جامد 'وأغئله مق القن وهو البرة) 

فالأوّل: كناية عن السرور والفرح, وحقيقته: إبراد الله دمعة عينهاء لأن دمعة الفرح 
والسرور باردة. 

والثانى: عبارة عن بلوغ الأمنية ورضاه بها.ء لأنه من فاز ببغيته تقرّ نفسه ولا 
تستشرف عينه إلى مطلوبه لحصوله. 


الكناية عن الموصوف 

قنال القطيب الارويف صقن اناي اق مطالو يا يسار عتنة اسع اهايا 
هى معني واحدٌ كقوله: | 

الضاربين بكل أبيض مخذم والطاعنين مجامع الأضغان 

افق لنب[ أو رذ كان السو هه مها سوسا اليا أرقف راز 
فال «رعلنا على ذات الراح وس «القسر 6 كباية عن البقنة. ونيا ناه 
ينوع معان كقولنا كناية عن الإنستان: حَن مسحو القامة عريطن الأطفازء وشرطها 
الاختصاص بالمكنى عنه.» (الخطيب القزوينى. ١7‏ 1١اق:‏ 5949) 

وقينا يان عالق قذ اتوي الكايةى الكاحة الى الوين: 
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- قال رسول اللهاص): «اجْتَنبُوا السَبْعَ الموْبقَاتِ» وذكر فى آخر الحديث: كدق 
المحصِئَات المْؤْمنَات الغافلآت.» (الخطيب التبريزى. 86١1١ق:‏ ١/1717-؟1)‏ 

قوله: "الغافلات” كناية عن البريئات, لأنَّ البرى: غافل عما بهت به من الرّنا. 

قال على(ع) غق وسسول الله (ط)؛ : «يؤشِك أَنْ يأقى عَلَى النّاسِ زَمَانّ لا يَبْقَى 
مِنَ الإشلام إِذ اك ولا ييقَى مسن القْآنِ إِلأ رك مَسَاجِدُحُمْ عَامِرَةٌ وه خَرَابٌ 
مِنَ المدَىء عُلْمَاوْهُمْ شَرٌ من تحَتٍ أدبم الما ء من عِنْدِهِمْ تحرُجٌ الفِْنَةٌ وفيهم تهُود.» 
(المضدر نفس 41/5) 

وك ان وات ارتب املف شين دق المبرى اور حاف اانه لوهذ 
قا إرود اش دا طق ادي ريد الروك كلم عون لابه رسف ب 

أحد هما: أن خراب المساجد من أجل عدم المهادىء الذى ينتفع الناس بهداه 
فى ابواب الدين» ويرشدهم إلى الخير. 

وثانيهما: أن خرابها لوجود هداة السوء الذين يزيغون الناس ببدعهم 
وطاالم ودوميتي باغداةمو باب النيك: 

نفرض الوجه الثانى أولىء وينصر ما فى الحديث وهو قوله: "عُلْمَاوهُمْ شَسرمَن 
تحت ت أَدم الككماء" ؛ فالعلماء هم الهداة. وهم موجودونء إلا أنهم ابتعدوا عن تظبيق ما 
كرضونه للدات» قطنا كوا عدا ة سوقان او اخيلذا: 


النتيجة 

الكناية من الفنون البيانية التى تستخدم فى كلام الفصحاء والبلغاء البارعين لكثرة 
تأثيرها وقلة ألفاظهاء وكما نعلم خير الكلام ما قل ودل. قمنا فى هذه المقالة بدراسة 
الكناية بفروعاتها كما وردت فى أمهات الكتب البلاغة, وأعددنا فروعهاء وقسمناها 
إلى غدة أقساء: وذكزنا أشلة من الكلام النبوى لكل متها : نظرا إلى مكاتة الكناية عند 
ل 0ت 
عن البيان النبوى التى قام بها عدد من العلماء منهم الجاحظ البصرى والشريف الرضى 
والجرجانىء وقد أشدنا بمسعاهم فى هذا المضمار. ووصلنا إلى: 

-١‏ أنَّ استخدام هذا الفن والفنون البلاغية الأخرى فى كلام من كان يخاطب العرب 
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ال ضع الشتلطان الاق أكتر من ساطاق السسنان كا نمق أبر د هواعل سياد النيى 
المرسل(ص) على القلوب ونجاحه فى رسالته. 

؟- أنه نظراً إلى الكمّ الكثير من الكناية المستخدمة نستنتج أنّداص) كان يعلم 
كانت هدالق ميف تاتنوه ف المشاطين: 

*- أن الكناية عن الصفة هو أكثر الكنايات المسخدمة عند النى(ص). والسبب 
فى ذلك كثرة تأثير هذا النوع من الكناية على المستمعين أنها تصور أمامهم الصورة 
الحقيقية لما تحتوى عليه. 

؛- أن تأثير الكناية أكثر من الصور البيانية الأخرى؛ لأنها تشمل الوجهين الحقيقى 
والكنائى, وهذا ما يساعد لتقريب المعنى وتفهيمه بصورتين ختلفتين حسب إدراك المستمعين. 


المصادر والمراجع 
القرآن الكريم 
ابن الأثير. (*78١ق).‏ النهاية فى غريب الحديث والأثر.ت طاهر أحمد الزاوى ومحمود محمد 
الطناحى. الطبعة الأولى. لا مك: دار إحياء الكتب العربية. 
ابن كثير. (1596١م).‏ البداية والنهاية. الطبعة الثالثة. بيروت: دارالكتب العلمية. 
ابن منظور الإفريقى, جمال الدين محمد بن مكرم. ( 788١ق).‏ لسان العرب. لا مكى: دار صادر. 
البحترى. الوليد بن يحيى. (١٠7١ق).‏ ديوان. الطبعة الأولى. قسطنطنية: مطبعة الجوائب. 
البغوى. حسين بن مسعود بن محمد الفراء. (5؟١ق).‏ شرح السنة. ت شعيب الأروناؤوط وزهير 
الشاويش. الطبعة الأولى. لا مكى: المكتب الإسلامى. 
البيومى. محمد رجب. (577١ق).‏ البيان النبوى. الطبعة الأولى. بيروت: دارالوفاء للطباعة والنشر. 
الجرجانى. عبد القاهر. (*١1١ق).‏ أسرار البلاغة. ت: ه. ريتر. الطبعة الثالثة. بيروت: دار المسيرة. 
(19؟١ق).‏ دلائل الإعجاز. ت السيد محمد رشيد رضا. لامى: دار المعرفة. 
الجندى. على. (787١ق).‏ فن التشبيه. الطبعة الثانية. لامكى: مكتبة الأنجلو المصرية. 
الخطيب التبريزىء محمد بن عبدالله. (4٠1١ق).‏ مشكاة المصابيح. ت محمدناصر الدين الألبانى. 
الطبعة الثالثة. لا مى: المكتب الإسلامى. 
الخطيب القزوينى. جلال الدين محمد بن عبدالرحمن. ١7(‏ 1 ١ق).‏ الإيضاح فى علوم البلاغة. 
ت.عبدالمنعم خفاجى. الطبعة الخامسة. لا مكى: دارالكتاب اللبئانى. 
(1917م). التلخيص فى علوم البلاغة. ت 
عبدال رحمن البرقوقى. لا مى: دار الفكر العربى. 


5 / فصلية إضاءات نقدية, السنة *, العدد 4. ربيع ؟9١١اش‏ 


الخفاجىء عبدالله بن محمد بن سعيد بن سنان. (7٠4١ق).‏ سر الفصاحة. الطبعة الأولى. مكة 
المكرمة: دار الباز. 

الراغب الاصفهانى. حسين بن محمد. (17877ق). المفردات فى غريب القرآن. ت صفوان عدنان 
داوودى. الطبعة الثالثة. لبنان: دار الكتب العلمية. 

الرافعى. أحمد بن محمد بن على المقرى الفيومى. (1984١م).‏ المصباح المنير فى غريب الشرح 
الكبير. بيروت: المكتبة العلمية. 

الاعفدرئ تجا ناش ضودين عس:(40:1(ق): أساين البلاغةبت عبد الرحيم موه بيروت: 
دار المعرفة. 

(5١غ١ق).‏ الكشاف عن حقائق غوامض التنزل وعيون 

الأقاويل فى وجوه التأويل. ت مصطفي حسين أحمد. بيروت: دارالكتاب العربى. 

السكاكى. أبويعقوب يوسف بن أَبى بكر محمد. (1187م). مفتاح العلوم. بيروت: المكتبة العلمية 
الجديدة. 

السيوطى. (08؟١ق).‏ شرح عقود الجمان فى المعانى والبيان. مصر: مطبعة مصطفى البابى الحلى 
وأولاده. 

الشريف الرضىء محمد بن حسين. (1١9١7١ق).‏ المجازات النبوية. ت طه عبد الرؤوف سعد. الطبعة 
الأخيرة. مصر: شركة مصطفي البابى الحلى. 

الطنب: الحسين بن عبدالله. (4760١ق).‏ شرح لطب على مشكاة ة المصابيح المسمّي بالكاشف عن 
عنان ]لمن قفن ورا عونا سنن حتدا رين الطيية ناجيه مكة المكرمة: مكتبة نزار مصطفي الباز. 

العمارى. على. (158١م).‏ البيان. القاهرة: مكتبة الجامعة الأزهرية. 

عمر بن أبى ربيعة. (*70١ق).‏ ديوان. الطبعة الأولى. بيروت: المطبعة الوطنية. 

فاضلىء محمد. ١1177(‏ ش). دراسة ونقد فى مسائل بلاغية هامة. مشهد: نشر دانشكاه فردوسى. 

القارى. على بن سلطان حمد. (-1١١ق).‏ مرقاة المفا تيح شرح مشكاة المصابيح. باكستان: المكتبة 
الإمدادية. 

المبرد. أبوالعباس محمد بن يزيد. (1197١م).‏ الكامل فى اللغة والأدب. بيروت: مكتبة المعارف. 

مصطفى إبراهيم والزيات أحمد حسن وعبد القادر حامد والنجار محمد على. (11805م). المعجم 
الوسيط. قطر: إدارة إحياء الثراث الإسلامى بدولة قطر. 


إضاءات نقدية ١د‏ ية 4 9 
السنة الثالثة - العدد التاسع - ربيع 197١ش/‏ آذار 11١٠م‏ 


صص 10-78 


حمدصالح شريف عسكرى* 


البلخضن 

يتناول هذا المقال قصدية اختيار اللغة العربية. باعتبارها أفضل اللغات الحية. وأكمل 
اللغات |الساميّة, لتبليغ رسالة الإسلام, وتنزيل كتاب الله العزيز, بهذه اللغة. من 
خلال استعراض آراء علماء اللغة. فى اللغات السامية. وفروعهاء وموطن شعويبهاء 
والأطوار التى مرت بها هذه اللغات. من ضعف وقوة. والعلاقات التى تربط بعضها 
ببعضء وما بقى منها قائماًء. حت الآن. وما اندثر كما يتحدث المقال, بمقدار ما 
يتسع له المجالء عن ما ييز العربية عن الساميات, فى الأصول والاشتقاقات وتنوع 
المفردات. وطرائق الكلام. وأدوات التعبير عن ألطف الأمور وأدق القضايا؛ للوصول 
إلى بيان تفوق العربية علي غيرها بعد أن أصبحت أكمل أخواتها الساميّة مضموناً 
وأقدرها آذاء للقغاق؛ الآمر الذى تجعلها أهلاً لخستضان كتاب "الله الغرين. وكلام تنيد 
الكريم(ص». فنالت بهذه المكانة المتميزة من التشريف والشأن مالم تنله لغة أخري من 
لغات البشر. كما حاول المقال أن يجعل القارئ يدرك من ثنايا البحثء بعد مشاهدة 
ا نحسار غير العربية, وبقاء الأخيرة؛ أن اختيار أكمل اللغات, أى العربية, لإبلاغ أكمل 
الرسالات لم يكن عملاً اعتباطياً. ودون قصد من الشارع الحكيم. 

الكلمات الدليلية: قصدية اللغة, اللغة العربية؛ إمتياز العربية, الساميّة. 


. أستاذ مشارك فى جامعة الخنوارزمىء. طهرانء إيران. 112011211 1/15 
تاريخ الوصول: ١٠/97/9١٠اش‏ تاريخ القبول: ١٠/91/4١اش‏ 
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المقدمة 

تنتمى اللغة العربية علي رأى علماء اللغة المعاصرينء لمجموعة من اللغات, 
التى أطلقوا عليها اسم اللغات الساميّة. تعويلاً علي وجود خصائص مشتركة: بين 
هذه اللقاكع سحوفك"العلماء تنقيا فق أ سحرة لقو يهاز هده يرقو امل الخديف» 
روهذ المجفوعة ق"الراستات اذى فاضة البحامةحنياء وهدة القرل فيا 
وتشكّب الكلام حول حقيقتها وموطنها وشعوبها ولغاتهاء وموقع العربية منها. وقد 
أد ل كل تالعت من السترقيين والتريسين بذلوه هذا المضما ره وانتصر لوجهة:دون 
أخريء فى سجال صعب, وتقابل وتخبط واضطراب فى الآراء. غير أَنَّ الذى يلاحظه 
المتتبع لأهم المصادر التى تناولت الحديث عن اللغات الساميّة منذ الدراسات التى 
تقرها الترنيون» أبعال جوودي تزلدكه وولشتوة أوبيروكلمان وموسكاق» وغيوهم 
من الباحثين الغربيين» أو الشرقيين: أمثال لويس عوضء وجرجى زيدان, وعلى عبد 
الواحد وافىء وغازى طليمات وحسن ظاظا أو غيرهم فى مؤلفاتهم التى وردت بعضها 
فى مسرد المصادرء يلاحظ المتتبع أَنَّ هؤلاء جميعا لم يتناولوا موضوع اكتمال اللغة 
العربية وامتيازها على سائر أخواتها السامية, ولم يطرقوا هذا الهدف؛ ولم يصرحوا 
- عن قصد أو دون قصد - بما تمتاز به اللغة العربية علي أخواتها الساميّات, وما 
نهم عن امتياز العربية وتطورها واكتمااء من مقدرة فائقة علي أداء المعانى والتعبير 
عن خلجات النفس الإنسانية. وحاجات الإنسان: الفكرية والعاطفية؛ والتى كان من 
ثمارهاء تشرفها باحتضان القرآن الكريم الذى نزل بهذه اللغة. وتسنمها أرقي مراتب 
الكمالء وقد حاول هذا المقال أن يطرق هذا الموضوع ويعالجه بما وسعه من الأدلة 
والأقوال المتنائرة فى مضانهاء وبمقدار ما سمحت به مساحة المقال؛ تعويلاً علي المنهج 
التاريخىء والواقع الفعلى للعربية وأخواتهاء وليفتح بذلك آفاق القول؛ لدراسات 
لاحقة, اكتورسهة وتفصيلا: كأسيساً علي أذ فول أعظم كتاب سماوىء. وإرسال خاتم 
الرسل (ص) بهذه اللغة. مبلغاً ومبشراً ونذيراًء لم يكن عملاً اعتباطياً. أو ارتحالياً, 
وأنَّ قصدية هذا الاختيار لا يبعد ان يكون أحد أوجه إعجاز كتاب الله العزيز. وهذه 


هى الفرضية التى حاول المقال إثباتها. 
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اللغات الساميّة: تعريف وتأريخ 
تعريفها 

تطلق "اللغات الساميّة' علي ةيخ للقاقةالق كاتف قاقة سكن أوسا سيدق 
بلاد آسيا وأفريقياء سواء منها ما عفت آثاره, كالأكادية (الآشورية- البابلية) والسبئية 
وغيرهماء أو ما لايزال باقياً إلى الآن, كالعربية؛ والعبرية, والسريانية. (ولفنسون, لاتا: 
9؛ نولدكه. 19714١م:‏ 8؛ موسكاتى وآخرون,:1197١م:‏ 17) 


مصطلح الساميّة 

وأول من استعمل هذا الاصطلاح, هو العالم النمساوى شلوتسر 505192667 فى أبحاثه. 
وتحقيقاته فى تاريخ الأمم الغابرة سنة ١78١م.‏ (نولدكه. 11714١م:‏ 8؛ ولنفسون. لاتا: 3؛ 
بروكلمان, 1917/7م: .)١١‏ اعتماداً علي جدول تقسيم الشعوبء الوارد فى التوراة. إذ جاء 
فيه: «وهذه مواليد بنى سام وحام ويافث و ولد هم بنون: بعد الطوفان ... وسام أبو كل 
بنى عابر, أخو يافث الكبير, ولد له أيضاً بنون. بنو سام. عيلام, وآشور, وأرفكشاد, ولود 
وآرام.» (الكتاب المقدسء 1101١م:‏ سفر التكوين/الاصحاح العاشر: )1١‏ 


أمّا التأريخ 

فهذا الجدول - حسب رأى علماء اللغة - أقدم تقسيم عن أنساب الأمم الساميّة, 
وهو كما يبدو يقسم الأسرة البشرية إلى سام. وحام. ويافث. (ولنفسون, لاتا:١٠؛‏ 
بروكلمان, /191/1م: )١١‏ 

ويفقرض هذا التقسيم أن أبناء سام انتشروا فى الشرق الأوسط وشمال إفريقياء أمّا 
أبناء حام فهم أصل المتحدثين باللغات الإفريقية, وأمّا أبناء يافث فهم أصل من تحدّث 
بعدد من اللغات فى أوربا وآسيا. وهذا التصنيف الأساسى لم يكن يحمل فى طياته أى 
هرفكة أؤعقانة ين اللقات فقو كانت التشتاقة ينها حيقة كالسا فين الأقارب: 
(فرستيغ, 8٠٠7م: )١1‏ 

ومن العلماءء, من خالف هذه التسمية,كما خالف إدراج بعض الشعوب فى هذا 
الجدول. ذلك لأنَّ العلم الحديث. يفهم منها الآن. شيئاً يختلف إلى حد ماء عمّا فهمه 
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جدول الشعوب ف التوراة؛ لأنّه بنى تقسيمه على اعتبارات سياسية, وحدود جغرافية 
فحسب؛ ولذلك جعل العيلاميين 517:2266125., واللوديين 1:8/01605[ من ابا سام؛ لأنهما 
كانا من رعايا الدولة الآشورية. فى حين لا توجد بين هذين الشعبين قرابة من ناحية, 
كما أنه ليس بينها وبين الآشوريين قرابة من ناحية أخري. كما جعل الفينقيين من 
أبناء حام؛ بسبب صلاتهم السياسية بالمصريينء علي الرغم من أنهم أقرب الشعوب إلى 
العبريين. (عبد التواب. 1199١م:‏ 0؟) كما لم يقدم لنا مؤلف جدول الشعوبء. حسب - 
سفرالتكوين, الاصحاح/١٠-‏ صورة واضحة عن العلاقات بين شعوب جنوبى الجزيرة 
العربية وشعوب الحبشة. 

وخالف هذا التقسيم أيضاً. نخبة من الغربيين أمثال تيودور نولدكه (اللغات السامية, 
8:16 ). وكارل هيكر “مونستر", تعويلا على ما جاء فى الاصحاح العاشر. (ص١١)‏ 
فما بعده. وقال: «والعرب أنفسهم ل يُذكروا علي وجه التحديد. ولكن ذكرت مثلاً 
الأقاليم:العزبية" الخنوييةمثل ضرمك وسباً) (فنقيين 1:81 دمع كما 
خالف. هذا التقسيم نخبة من الشرقيين. أمثال عبد الواحد وافىء (فقه اللغة, لاتا: ؟), 
وكمال ربحى. (اللغة العبرية. 19577م: 7-5) 

وباتستظ الباسة دن خلال تضاري الكرا دو اشختلاف الطراتك: اذ الفط يلق 
مسألة تقسيم الشعوب الساميّة فأقدم المصادر عند الغربيين هو التوراة لا ينجو من 
النقد والتشكيكء. وكذلك الآرء التى استخلصت من المصادر الأخريء لم تجد القبول 
المطلق. ولا زال البحث فى هذا المضمارء وغيره مما يرتبط بالتاريخ المغرق بالقدم, 
عاجة ماسنة للتسيب والدين اللافيق. ولا يز ال السجال الما قائماً بين قرضيفين» تر 
إحداهما: أَنَّ التقارب التاريخى بين الشعوب. يكن الكشف عنه, عن طريق العواطف 
واللعناعر واليوك' المضلفة ق العلافات والداكلن والممعريء اخافة نن السعونةالق 
تسكن فى إقليم واحد. ومناطق متقاربة, بينما تري الأخري. أنَّ التقارب التاريخى بين 
الشعوب. يكن الكشف عنه. من خلال لغات الشعوب, وما تحملها مفرداتها وأساليب 
كلامها من تشابه واختلاف. وقد عنى بهذه الفرضية الباحثون فى محال فقه اللغة المقارن. 
ويبدو من خلال الأبحاث الميدانية اللغوية فى بلاد اسيا وغيرهاء ومن خلال الدراسات 
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المقارنة, أنَّ أنصار الفرضية الثانية استطاعوا أنْ يحرزوا شيئاً من التقدم. (للتوسع: ظاظاء 
م 4١ ٠‏ والسامرائى, 6ام: 6 


البنافكة :وفلمام العرضة 

ومن المعلوم, أَنَّ الصلات القائمة, بين اللغات الساميّة المختلفة, من جهة واللغة 
العربية من جهة أخريء كانت معروفة, قبل أيام "شلوتسر“ بزمن طويلء عند علماء 
العربية, أمثال الخليل ابن أحمد الفراهيدى؛ فقد أشار الخليل فى كتابه العين إلى العلاقة 
بين الكنعانية والعربية وقال: «وكنعان بن سام بن نوح. إليه يُنسب الكنعانيون, وكانوا 
يتكلموك بلغة تقارب العربية.» (5٠1١ق: )5١0/١‏ وأوضح ابن حزم الأندلسىء أنَّ من 
دن العريية والعر به والتحرياعة: اقيق أن لشعلافياة إغا هو فى مديل القاظ الناسن: 
على طول الأزمان واخثلاف البلدآن وساورة الأمى, وإنّها لفنة وائحدة ى الأضل 
الاحتكام مل الأحكام:40٠اق:‏ 8/1): كما اهتدي إلى ذلك كثير من علماء 
العربية المعاصرين. (السامرائى. 1980١م: )١5‏ 

ومجموعة اللغات الساميّة نفسهاء لم تكن قد تحدّدت, وقيّرت عند قدامي المحققين, 
بأنها ساميّة. وقدكان يشار إلى هذه اللغات, كغيرها من لغات آسياء علي أنّهاء بوجه 
عام. لغات شرقية. (موسكاتى واخرون, 1197١م: )١5‏ 

وإذا كانت الصلات بين هذه الشعوب قد تبيّنتء عند القدامي من علماء المسلمين, 
واصفية اكت وضويا طبه العا مي فنا البح وواء هله العبلاتدرنا اليلة 3 
النهذ| ل" اللويموة بين قات تهوبها؟ يرق الباحث أن عدت الواطن الى كسس 
جانباً من السؤال. فإلى ذلكى: 

موطه اللقات العامة 

واللناظى الى" اتشدررت فيها اللغات التحاية خلال الأزمتة القديمة, منْ بلاد اسيا 
القروة زم لق ان لفرت كنا متها لعاء دابا يهن الاي 

«ما بين النهرين 2165020131212, وسورية -فلسطين 53/112-22165]106, وشبه 
اللؤخحرة العرنيكة :وزط ف كيبن وأتويية فزنزة 1نااكا ركد لقندما جين ا لنهو وى وسو يقت 
فلسطين, والجزيرة العربية وأثيوبية, لذلك. موطن اللغات الساميّة القديم. ولم تنتتشر 
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وراء هذه المنطقة, إلا نتيجة تطورات ثانوية, كالهجرة والاستيطان 0010128608 أو 
الفتح 00201151).» (السابق,» أيضاً: فر ستيغ, 37 آم ١‏ 

وف أتضين الخرينين القارة لأسيو الذى بصي اعياء بالسعزن الأدن: 
وتساهلاً بالشرق الأوسط, عاش أقوامٌ تتقاربٌ لغاتهم وقامت هم حضارات متعاصرة, 
أو متعاقبة هم الذين أطلق عليهم اسم الساميين. (ظاظاء ٠196م:‏ 0) 

ويطلق الآن لقب الساميينء فى الدراسات الساميّة. على الشعوب الآرامية, 
والكنعانية (الفنيقية والعبرية). والعربية, اليمنية. والبابلية- الآشورية. وما انحدر منها 
ل 0 

ولاتوجد كتلة من الأمم. ترتبط لغاتهاء بعضها ببعض. كالارتباط الذى كان بين 
اللكات: البناكة ١‏ ولتصسوق كناك عا لوي 1 خا 1) 

ولفلعلناه اننم كوهد هذا الارشاط وطن النادقة اله بن كاعري 
الساميّة. ساقتهم هذه العلاقة, إلى الاعتقاد بوجود أصل واحد, لجميع اللغات الساميّه 
وأ هذه اللقه الأصليف كاقك مسب فخ .مشافة عترافئة اعم وآن لحاك دلق 
نجمت من هذه اللغة الأصلية. غير أَنّها لى تكن ظاهرة ومخالفة للأصلء إلا بعد اتتشار 
قباكل هذه الأسرة الشامئة الكبرى فى ناطق اش » وعحرت يعضها عق موطنها الأصلى: 
ثم يَدَتْ تاثيرات البيئة الجديدة فى الألسنة, فاخذت تبرز وتنمو حتى أصبحت تلى 
الليجاخ عا ور كان كلا امنيا لد تستفلة ١:‏ ولسشوو الخ 


موطن الساميين 

و#ببجائل الفلناض إذا كان هذه العسوت فوطن أطلى) مويك قاين كان هذا 
الموطن الأصلى. (بروكلمان, //191١م:‏ ١١؛‏ ولفنسون, لاتا: )١١‏ 

إِنَّ المهد الجغرافى الأول للغة الساميّة بحت حيّر العلماء. (ظاظاء ٠194م‏ : .)١١‏ وقد 
ذهبوا فيه مذاهب شق وم يصلوا بعدُ بشأنه إلى رأى يقينى. وأهم ما قيل بهذا الصدد 
يندرج فى ستة آراء: 

-١‏ أرض الحبشة: يذهب بعض العلماء, الى أنَّ الموطن الأصلى للساميين. هى بلاد 
الحبشة. ومنها نزحوا إلى القسم الجنوبىء ببلاد العرب عن طريق باب المندبء. ومن هذا 


العربية ومكانتها بين اللغات الساميّة؛ دراسة وتقويم / “7١‏ 


القضر اعفووا ى فلت أضاء المازيوة الفربية:.وضناحي :هذا الرأى" اشيرق تؤليكه 
الذى يقول: «والقرابة الموجودة بين اللغتين: الساميّة والحاميّة, تدعو إلى الاعتقاد بأنَّ 
الموطن الأصلى للساميينء كان فى إفريقيا.» (اللغات السامية, 1974١م:‏ ١17-؟؟)‏ غير 
أنه يعود فيذكر, أَنَّ نظريته تلك ليست إلا فرضاً قابلا للنقض. وخالف هذا الرأى وافى 
(فقه. لاتا: 1) وآخرون قائلين: «كيف اختفت من إفريقيا إذنء جميع اللغات الساميّة 
بحيث لا تعود إلى الظهور, إلا فى بعض المناطق الفينيقية» وبعد الفتح الإسلامى فى القرن 
السابع الميلادى؟» (ظاظاء ٠119١م:‏ 5١؛‏ أيضاً: عبد التواب. 1999م: 8*) 

؟- شمال أفريقيا: ويذهب آخرون. إلى أنَّ الموطن الأول للساميين, كان شهال إفريقياء 
ومنه نزحوا إلى آسيا عن طريق برزخ السويس. (وافى, لاتا: 5) 

- حدود أرمينيا وكردستان: ويذهب القائلون بهذا الرأى إلى أنَّ الموطن الأصلى 
يقع علي حدود أرفها وكردستان. 

ويعتمد أصحاب هذا الرأى علي أدلة لغوية ودينية توراتية. منهم المستشرق الفرنسى: 
(رينان) وغيره, اعتماداً على ما جاء فى سفر التكوين (الاصحاح الثامن/؛) من أن 
سفينة نوح رَسَتَ علي جبل قريب من ناحية أرفكشاد. وهى تقع علي حدود أرمينيا 
وكردستان. (نولدكه, 534١م:‏ 7!؛ أيضاً: الحموى الرومى, لأتا: )15/+١‏ 

ويترتب علي هذا الرأى - حسب رأى الباحئين- أن تكون مرتفعات كردستان, مهداً 
للإنسانية كلهاء لا للساميين وحدهم. حيث نزل من هذه السفينة فى هذا المكان المفترض: 
نوح وأبناؤه الثلاثة: سام وحام ويافث. (عبد التواب. 1999١م:‏ 59؛ ظاظاء 199م: 9) 

ويذهب نولدكه (اللغات الساميّة, 11714١م:‏ 7؟) إلى أنه «رأى خيالى تماما». هذا إلى 
أنه يتعازض تقاماً مع رأى آخرء فى سفر التكوين (الاضحاح الحادى عش ر/١)‏ الذى 
برعم التمظانر عرق يدك كل امود رركن يننا ناعون أ بقازلن عدروا 
أصلا من بابل. 

ويعتقد عالم اللغويات المصرى. الدكتورعلى عبد الواحد وافى (فقه. لاتا: 1) أنَّ 
الآراء الثلائة السابقة هى أضعف الآراءء, التى قيلت بهذا الصدد؛ إذ لم يقدم أصحابها 


بين يدى مذهبهم دليلاً يعتد به. 
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4- جنوب العراق 

تنقسم بلاد العراقء من الوجهة الجغرافية» إلى منطقة شهالية نجدية, ومنطقة جنوبية 
انا المنطقة الجنوبية. فكانت مسكونة, من أقدم الأزمنة التاريخية بقبائل 
سومرية. تضاربت الآراء حول زمن هجرتها إلى هذه المنطقة. ومواطنها الأولى. ويري 
بعض الباحثين, أَنَّ العنصر السامى فى العراق كان موجوداًء قبل وصول السومريين إليه. 
(الأحمد, 1/6ؤام: 15-41) 

وف شحةه ا لمسلقة اموي مع بلذذ لطر ان اتات العا سعد توفت دا 
عظييساء واشكل فنيا الفيت زان اللزدطر لذ كان مدةذلك أعافت] لهسا رة القبائل 
الساميّة. قبل الألف الثالث ق.م. وكونت مُلكا عظيماء فى منطقة بابل. (ولنفسون. لاتا: 
8 الأحمد. 1517/0م: 817- 0غ, فما بعد) 

أن المنطفة العسهالية: فكانت موطة القبائل الاشورية: (موسكاق: الخواء كت 
التى اتخذت مدينة أشور 4585115 قاعدة لدولتها. 

وقداقال هذا الرأى»إرتيبت رينانت وفرانسوا لتووما نه وقريعق هوم وييتزز: كما 
كان من أوائل القائلين به. الإيطالى إغناطيوس جويدى. فى بحث نشره فى روما بعنوان 
"مهد الشعوب الساميّة' سنة 1817/1-141/8١م.‏ قال فيه: 

«إن المهد الأصلى للأمم الساميّة كان فى نواحى جنوب العراق. علي نهر الفرات. 
وقد سرد عدداً من الكلمات المألوفة, فى جميع اللغات السامية عن العمران والحيوان 
والنبات. وقال إِنَّ أول من استعملهاء هى أمم تلك المنطقة, ثم أخذها عنهم جميع 
الساميين.» (ولفنسون, لاتا: ١١؛‏ ظاظاء ١٠119م:‏ ؟١)‏ 

وهذه الحجة كما تبدو لغوية, وقد رفضها نولدكه. واخرون. (هلال. 5١٠٠م:‏ 7/8./ا؛ 
عبدالتواب. 1999١م: )]١‏ 

0- بلاد كنعانء فى ثممال سورية: وكانت تسمي فى النقوش القدية, ببلاد أمورو. 
وذهب إلى هذا الرأى المستشرق الأمريكى كلاىء وغيره. ومن الأدلة التى قدمها 
أصحاب هذا الرأى: وجود مقاربة فكرية بين الأساطير العراقية, والأساطير الفينيقية, 


واسخاطي الناضين اق :اذ متو ررق ودة :ا لادلة ١‏ نضا وهو كد مجمقة الجا مي 
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فى البلاد السورية القدية. علي حين أَنَّ بلاد العراق مثلاً التى يري أصحاب المذهب 
الرابع أنه المهك الأول السعنابيين: كان يسكتها مح قتلهم' القهب السويرئ: وكاتت له 
فيها مدنية زاهرة قبل مدنيتهم وقد نزحوا إليها. فى عصر كانت فيه بلاد سوريا القديمة, 
آهلة بأمم ساميّة. ذات مدنية عريقة. وخالف هذا الرأى عددٌ من الباحثين. (وافى. لاتا: 
/ا؛ ظاظاء ٠195م:‏ 15) 

1- جزيرة العرب 

يرى يعض العلماء أن المهد الأول للستامين: كان الفبحع الحتوق الغرى من به 
جزيرة العرب (بلاد الحجاز ونجد واليمن وما إلى ذلكى). وقد مال إلى هذا الرأى عددٌ. 
من قدامي المستشرقين ومُحْدَئيهم. وعلي رأسهم العلامتان رينان الفرنسى؛ وولفنسون. 
وبروكلمان:الألانى»ويذهب بروكلهات إلى .<ان الجزيرة العربية هى المكان. الذى يصلح 
لأن يكون مهد الساميين الأول.» (فقه. /1917م: )١١‏ ويقول ولفنسون: «والذى يكننا أن 
نزم به هو أنَّ أكثر ا حركات والجرات عند أغلب الأمم التنامكة القن علمنا احتارهاء 
وأسماءهاء كانت من نزوح جموع ساميّة. من أرض الجزيرة إلى بلدان المعمورة الدانية, 
والقاصية. فى عصور مختلفة, فأقدم هجرة ساميّة, اتجهت نحو بابل كانت, من ناحية 
الجزيرة.» (تاريخ اللغات السامية, لاتا: 18-15) 

ويعتقد وافى, أنَّ هذا هو أصح الآراء وأقواها سنداً, وأكثرها اتفاقاً مع آثار هذه 
الأمم. وحقائق التاريخ؛ لوجود أدلة تاريخية, وجغرافية ‏ ولغوية. (فقه. لاتا: 0) 

ووافق هذا المعتقد كل من. غازى مختار طليمات. فى علم اللغه ١٠٠٠م:‏ 14-74) 
وعالم الساميات, سبتينو موسكاق (الحضارات الساميه القديه, لاتا: 06-149), وحسن 
ظاظا (الساميون ولغاتهم. ٠119١م:‏ 87). ورمضان عبد التواب. (فصول. 1199١م: )]١‏ 


تقسيم اللغات الساميّة: (من الساميّة إلى العربية) 

يفترض الباحثون. من خلال الدراسات اللغوية المقارنة. والاكتشافات التى قاموا 
ها ألدق :نهو الى الذلفية التالية فين المبلاده حت انتضال :بين اللغات السامية العشمالية 
الشرقية (الأكدية, والتى تفرعت بعد ذلك بدورها لقسمين, هما البابلية والآشورية). 
وباقى اللغات الساميّة وفى حوالى الألفية الثانية. قبل الميلاد حدث انقسام آخر فى 
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المجموعة الغربية امن اللغات الستامئف وكان الاشاءيين عموغة الشايكات العمالية 
الغربية, والمجموعة الجنوبية الغربية. وفى حوالى الألفية الأولى. قبل الميلاد. انتقسمت 
الجدوعة الفبالنة القوية لل" الكشافة اذ واعتيي اعدف | الحدوهة لتو 
الغربية. إلى العربية والعربية الجنوبية والأثيوبية. ولكن الاكتشافات الحديثة. غيرت 
تلك الصورة تغييراً كبيراً. وخاصة اكتشاف المجموعة الأوجريتية (الأوغاريتية) فى عام 
8م والعبلية عام 1914١م,‏ وكلتا اللغتين الآن تعتبر من المجموعة الشمالية الغربية. 
(فرستيغ, 7٠٠7م:‏ 1؟) 

وطبيعة الاكتشافات الاوغازيئية الى حلت معلومات«جديدة فن الخروق وأنواعهاء 
والكلمات وتراكيبهاء واللغة وأصوهاء ساقت الباحثين إلى تكوين آراء جديدة حول 
لقسجها كد الغا كم تركو طتها: 

فاللغات الساميّة وفقاً للاعتقاد السائد. تنقسم إلى ثلاثة فروع أساسيّة هى: )١(‏ 
اللعاك«السنامة المعوالة لبون اتير ١‏ ؟ ١‏ اللعات' الا الفحمالة لدو 
(سورية- فلسطين). (7) اللغات الساميّة الجنوبية الغربية (أو الجنوبية) (الجزيرة العربية). 
(ولفنسون, لاتا: 4 ؟) 

أ اللغات الساميّة الشمالية الشرقية: ويطلق عليها الحدثون, من علماء اللغة اسم 
(اللفاك الأكادية) تمنية إن أكاد لك واشتق اسمها من مدينة "أكاد 11684ى" الى 
بناها (سرجون. 75١191-1760٠:521802‏ ق.م) فى الجزء الشمالى من رضن بابل. لتكون 
غاصمة لدولته؛.وهى أول.ذولة ساميّة شهدتها أرض الرافدين؛ أ وكلدة كما يسنسيها 
السساميوق: (واق, لاتاء +؟) أو (اللغات البابلية-الأشسورية) نسبة إلى متطقى يايل 
واشور. (الأنطاكى, لاتا: 34) 

تطلق جمهرة الباحثين. علي لهجات هاتين الطائفتين اسم (البابلية- الاشورية)» 
أو(اللهجات الأكدية). وأحياناً. يكتفي بعض الباحئين بإطلاق التسمية المقصورة علي 
فريقء دون الآخرء فيُسَمُّون لهجاتها كلها: اللهجات البابلية. حين كانت الدولة البابلية 
مزدهرة (فى المدة 7٠٠‏ ق.م ٠٠٠١-‏ ق.م) ويُستّمونها (اللهجات الآشورية) حين كانت 
الدولة الآشورية مزدهرة (فى المدة من سنة 0٠ ١-م.ىق 7٠٠١‏ ق.م). (هلال 5١٠٠م: )٠٠١‏ 

وحلت هذه اللغات[الأكادية ]حل اللغة السومرية, التى اندثئرت حوالى ٠٠٠١‏ ق.م. 
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وكافقت لله هولا. الأكادين التحانيف الناتسةة هته التطسة ا معة انفوة انه 
السومريين حتى حوالى ٠٠٠١‏ ق.م, «فقد اقتبسوا عن السومريين طائفة كبيرة من 
مفردات لغتهم.» (وافى, لاتا: 0؟), كما استخدموا خطهم, نحو ثلاثة آلاف سنة, علي أقل 
تقدير, أى إلى نحو قرن واحدء قبل الميلاد. (ولفنسون. لاتا: 7 فيشر, 7 ١٠7م:‏ 514) 

وبعدها قيزت الأكدية إن البابلية» وا لاصورية: 

البابلية: وهى هجة الجزء الجنوبى من المنطقة. وتشتمل علي البابلية القديمة (حوالى 
إلى 16٠١‏ ق. م). مع عدة اختلافات لهجية, والبابلية المتوسطة, (حوالى ١5٠١‏ 
أي ٠٠٠١‏ ق.م)ء والبابلية الجديدة, (حوالىى ٠٠٠١‏ ق.م إلى بدء العهد المسيحى). وأكثر 
البابلية حداثة, وتدعي البابلية المتأخرة, تبدأ من (حوالى ٠٠١‏ ق.م). و تسم بوجود 
ألفاظ إرامية فيها: 

ما الآشورية. وهى جة الجزء الشمالى من المنطقة. وتشتمل علي الآشورية القديمة 
(حوالى ٠٠٠١‏ ق.م إلى ١6٠١‏ ق.م). والآشورية المتوسطة (حوالى ٠6٠١‏ قمم إلى 
٠‏ ق.م). والآشورية الجديدة (حوالى ١٠٠٠ق.م‏ إلى ٠٠١‏ ق. م). وقد تأثرت 
بالآرامية فى طورها الأخير. (وافى. لاتا: 4؟1-5؟) 


يؤخةالبباءئة الشيالنة الغرينة 

ويحتوى هذا الفرع من اللغات, علي لغات مشكوى فيهاء ولغات جري التثبت 
ننه ايوج عاء*طبقا للنقوس الى اكتقنفك طن :الألف التاق قبل الميلاة): (موسكاق 
واخرون. 1197١م: ,)71-7١‏ وتضم (الكنعانية والآرامية): 

١‏ - اللغة الكنعانية وفروعها (ع116ةةمطة0) 

يطلق لفظا كنعان والكنعانيين على المنطقة السورية-الفلسطينية باسرهاء وعلى 
يتكانبا كتاتفي الكعانه المطلانفس اللفريهفي الازانية فى الار هن انور 
الفلسطينية, من نهاية الألف الثانى قبل الميلاد فما بعده. (موسكاقء لاتا: )١١4‏ 

والكنعانيون طائفة سامية خرجت من الجزيرة العربية» واستوطنت الساحل الشمالى 
افر اليعر ايض التويطا ىق سور كار لسن 

ويقال: إنهم خرجوا من الجزيرة, قبل القرن السابع والعشرين, أو الخامس والعشرين, 
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قبل الميلاد. علي خلاف بين المؤرخين. وقد امتد نفوذهم إلى الساحل الشرقى للبحر 
الْأَبِيِضض المتوبتشط؛ وأسسوا هم ملكة زاهرة فى أرض كتغان: قبل أن ينزح الأراميون 
إليها بأكثر من ألف سنة. (هلال 5١٠5م:‏ ؟١٠)‏ 

وتقسم الكنعانية إلى شمالية, وجنوبية: 

أ - الكنعانية الشمالية, وتمثلها اللغة الأوغاريتية, وهى لغة النصوص المكتشفة عام 
8م وعام 167١م‏ فى منطقة أوغاريت(]18813])شمالى اللاذقية قرب (رأس شهرة: أو 
ثمرا حالياً). (عبدالتواب, 1195١م:‏ /ا؟؛ موسكاقء لاتا: 117): على الساحل السورى 
للبحر المتوسطء من القرن الرابع عشرء و الخامس عشرء قبل الميلاد. 

ولغة هذه النصوص المكتشفة تشابه اللغة الأكادية؛ إذ كتبت بالخط المسمارى. 
الذى يسير علي النظام الأبجدى. خلافاً للأكادية, التى يسير فيها علي النظام المقطعى. 
(قدورة, 6ام: 6؛ الصالحء الاكام: 606 

وفى هذه المنطقة ظهرت الكتابة الأبجدية, فى الألف الثانى قبل الميلاد. (بيطار, 
10م 89 وعنها أخذ العالم الكتابة الأبجدية. (الصالح, 19177١م:‏ 50) 

ب - الكنعانية الجنوبية. وفروعها: 

اللغة العبرية, وقد اختلف فى أصل اللغة العبرية. هل هى ساميّة, أو لغة أخريء تأثئرت 
بالفيتيقية. أو أن لفتهم اتدثرت: وخلّ حلّها اللبسان الكنعاق. فهى تتفق معها(الفينيقية) 
فى معظم مظاهر الصوت. و أصول المفردات والقواعد. (هلال 4١٠٠م: )٠١9‏ 

وعلي الرغم من تسميتها اللغة العبرية. فهى ليست لغة جميع العبريين, بل لغة فرع 
واحد من فروعهم, وهو فرع بنى إسرائيل. (ربحى. 1977م: 8*) 

وقد مرت العبرية بطورين: 

الطور الأول: عصر قيام الدولة» حوالى القرن الثالث عشر ق.م. إلى أواخر القرن 
الرابع ق.م. وكانت العبرية فيها لغة حية, فى التخاطب., يتكلم بها العبريون ويكتبون, 
وهى العبرية القدية. 

ولهذا الطور مرحلتان: 

المرحلة الأولى: منذ نشأتها إلى نفى بابل سنة 087 ق.م. وتسمي, "العصر الذهبى 
للغة العبرية". 
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فبالنسبة للغة الخطابء اتسع نفوذها وسلطانهاء وبالنسبة للكتابة (ابتداً من النصف 
الأخير من القرن التاسع ق.م. حتى أوائل القرن السادس ق.م.). دُوّن بها معظم أسفار 
العهد القدم. 

والمرحلة الثانية: تبدأً من نفى بابل سنة 081 ق.م, إلى أواخر القرن الرابع ق.م» 
وسديئ» “الريعلة القضية للق العرية”. 

ممح انه إلا ليق مدا ازنك فيد احدها يا عسل فا فقيها وير 
النفوذ الآرامى يغزوها فلم يمكنهم المحافظة عليها فى لغة التخاطب؛ لأنَّ تيار الآرامية 
كان أقوي فتغلب علي العبرية. حتى حذفت من التخاطب نهائياً. وبالنسبة للتدوين ظلت 
العبرية مستخدمة, 5 بها بعض أسفار العهد القديم, كما دُوّنت بها بعض الآثار الأدبية. 

الطور الثانى: يبدأ منذ أواخر القرن الرابع ق. م, إلى الآن وله مرحلتان أيضاً: 

المرحلة الأولى: منذ أواخر القرن الرابع ق.م؛ حتى أول العصور الوسطيء وتسمي 
العبرية -حينئذ- العبرية الربانية أو التلمودية. وفى هذه المدة لم تكن العبرية لغة محادثة, 
وإما بقيت لغة كتابة» وتدوين فحسب. 

والعبرية فى هذه المرحلة متاثرة كثيراً باللهجة الآرامية, وفيها آثارٌ من لغات الحثيين 
الطندية -الأوربية: (عَبُودى, ١199م:‏ 47) وفيها كلمات كثيرة, من اليونانية, واللاتينية, 
والفارسية. 

وقد كتبت بها مؤلفات فى مختلف الموضوعات, ظهرت بين أواخر القرن الأول 
الميلادى. ومنتصف القرن الثالث الميلادى. 

ووضعت هذه الكتب فى مؤلف يسمّى "المنشاء. ومعناه الكتاب الثانى, بعد الكتاب 
الأول فو مهن لفو رق يوق اللهودن مناه لين 

المرحلة الثانية: منذ العصور الوسطي إلى الآنء وفيها تسمّيء "العبرية الحديئة". 

وفى هذه المرحلة, تأثرت كثيراً باللغة العربية؛ لتأثر الكاتبين بها بالثقافة العربية. فى 
الشرق وفى الأندلس. (هلال, 4١٠5م:‏ ؟١1١)‏ 

ومنذ أواخر القرن التاسع عشرء قوى اتجاه اليهود. فى أنحاء العالم. إلى إحياء اللغة 
العبرية. واستخدامها فى ميادين الترجمة, والتأليف. والخطابة, والأدب. والصحافة. 
(وافى. لاتا: )0٠‏ 
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وقد حاول اليهود الأوربيون. من الألمان, والانجليز. والفرنسيينء وغيرهم إعادة 
النطق العبرى- من جديد- وتقلوا عليها بعض صور النطق الأوربى فخمّفوا النطق, 
عضي أضواث الللويت أضزاف الاطاف قالمكا و عه صف قري م العوث 
7 الألمانية, وبدا تأثرها كثيراً بلغة "الييدش” وهى طجة ألمانية, كان يتكلم بها يهود 
وسط أوربا وشرقهاء ودخل كثير من الألفاظ, والتراكيب الأجنبية, إلى العبرية. (هلال, 
م 18 أيضا: وافىء لاتا: 49؛ نولدكه, 1954١م:‏ 15-17) 

الفينيقية. وهى لغة الساحل السورى. والفلسطينى, واللبنانى. (هلال. 5١٠5م:‏ 5 )٠١‏ 

وصلت إلينا اللغة الفينيقية. عن طريق نقوش قديمة, عثر عليها فى المواطن الأولى 
للفينقيين (صور. صَيداء جَبَيل 81/0105 ...). وغثر علي بعضهاء فى مستعمراتهم؛ ومواطن 
نفوذهم, وخاصة فى جزر البحر الأبيض (قبرص وغيرها). 

ووجه الشبه. بين اللغة التى دُوّنت بها هذه النقوش, واللغة العبرية قوية جداء فيما 
يتعلق بأصول الكلمات, أى الأصوات الساكنة التى تتالف منها أصول المفردات. 

وقنا اسقط العلماء من هده شوش أن سحافة التل بين القفيفة و العبر يه 3 
أصوات المد, كانت أوسع من مسافة الخلف بينها فى الأصوات الساكنة. وكذلك الشأن. 
فيما يتعلق بالقواعد. وخاصة فى قواعد تركيب الجمل, فإنه يظهر منهاء أَنَّ الفينيقية 
تختلف عن العبرية, فى هذه الناحية اختلافاً غير يسير. فمن ذلك مثلاء أنها تستخدم 
فعلا مساعداً قبل الفعل المتحدث عنه؛ لتحديد زمنه وبيان استمراره. كما الشأن فى اللغة 
العربية (كان يضرب. كنا نضرب ... إلح) وهذا الأسلوب لا نظير له فى اللغة العبرية. 
(وافى. لاتا: /ا9) 

ويظهر أَنَّ الفينيقية كانت أطول عمراً من العبرية, ولكن من المقطوع, به أنها أخذت تتاثر 
بالآرامية مذ عهد بعيف, وأنه لم يت القزن الأول قبل ايلاد ح كانت الأرامية قداقضت 
عليها. كما قضت علي العبرية من قبل. ( وافى, لاتا: 9؛ بروكلمان. 1117م: ١1-11؟)‏ 

ومن الفينيقية. تفرعت اللهجة المعروفة بالبونية "1121" التى تخص مدينة قرطا جنة [فى 
تونس ]., والبلاد المتاحمة لها والمستعمرات الفينيقية: فى حوض البحر المتوسطء بين 
القرنين التاسع والثانى ق.م. ( قدورة. 1999١م: )1١‏ 

المؤابية 10881 نسبة إلى بلاد مؤاب التى تقع فى الجنوب الشرقى من البحر الميت. 
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وقثلها بجموعة هوامش مدونة, علي رسائل أكادية, أرسلها بعض أمراء فلسطين إلى 
حكام مصرء ترجع نصوصها. إلى عهد |منحتب الثالث (141١-7/17٠اق.م)؛‏ وامنحتب 
الرابع (أحناتون) (/ا/51١-208١1١ق.م).‏ (هلال 5١٠5م: )٠١4‏ 

وكذلك يمثلها نقش (ميشع». مَل مؤابء وهو عبارة عن نصب. عثر عليه فى عام 
م فى (ديبا) بارض مؤاب. ويرجع تاريخه إلى سنة 817 ق.م. (ولفنسون, لاتا: 017) 

ونقش ميشع. يتفق فى معظم الخنصائص. مع بقية اللهجات الكنعانية, (راجع ترجمة 
النقتش: معن 7"١٠٠٠5م: ,.)١8١‏ وجعله بعض الباحثين. ممثلا للهجة مستقلة عن الفينيقية. 
(هلال, ٠آم: )6١‏ 

؟ - الارامية 1311816م 

تؤلف الآرامية جموعة لغوية مهمة. واسعة الانتشارء تأسيساً علي الدراسات 
اللغوية المقارنة. ويرجع أقدمها إلى مطلع الألف الأول قبل الميلاد. (موسكاتقى وآخرون, 
“1 0؟) واختلطت باللغات المجاورة ها فى الشرق أى العراقء والغرب أى سوريا 
وفلسطين. (هلال. 5١٠٠م: )١١6‏ «وإِنْ كانت أقرب إلى اللغة العبرية-الفينيقية, إلا أنها 
انفصلت اغنهااماء الاتنصال:. وقد لمعت لنة الآراصين :شيعا فقيتا تح اتحدات كل 
سؤويا عق الأجزاء ال كانت عله قدها بأفواء غيز شاميين © (تولدكة. 154 17) 

وها مرحلة قدية تمتد إلى القرن الأول قبل الميلاد. ومرحلة لاحقة تتفرع فيها فرعين: 

اللغات الآرامية القديمة. وهى لغة أكثر النقوش القديمة المستمدة, من (دمشق وحماة 
وأَرْبد وآشور). وتعود إلى ما بين القرنين العاشر والثامن قبل الميلاد. كما تضم الآرامية 
كك د و الاوزشررية ود انلف إلى اسعفيتك 3 لانو الور يكلا مسوزيد. 
والبابلية, والفارسية (من القرن السابع إلى الرابع قبل الميلاد). واستمرت فروعٌ لها فى 
المقية الى فلك ذلك تماد على التقويى الى اكتشلاك وها بين الور وفارين: 
واهند الغربية, والأناضول. وشبه الجزيرة العربية. ومصر. وتضم أيضاً. آرامية الكتاب 
المقدس الموجودة فى أجزاء من العهد القديم. (موسكاق وآخرون. 199١م:‏ 0؟) 

الآرامية الغربية. وتضم الآرامية النبطية, وهى لغة الأنباط, وهم سكان عرب(أصلاً) 
أقاموا دولة فى سلع "البتراء" فى بادية شرق الأردن, وفى (بُضْرَي) باقليم حوران فى 
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جنوب سوريا (الحموى الرومىء لاتا: :.)441/١‏ استمرت من القرن الأول قبل الميلاد. 
إلى القرن الثالث بعده. وسيطروا علي جنوب الشام. وشمال الجزيرة العربية (حول هجر / 
مدائن صالح). (موسكاتى واخرون, 1197م: 1؟) 

وتضم الآرامية التدمرية؛ وهى لغة سكان عرب (أصلاً) أقاموا دولة فى 'تَذْمُر” 
فقنو سسوزياء ازذفرتك ين القرنين الأول قل المبلاه. والثالست بعده وال رامية 
الفلسطينية -اليهودية, وهى لغة الحديث فى فلسطين, زمن المسيح(ع). وخلال القرون 
المسيحية الأولى. والآرامية السامرية, وهى لغة الترجوم السامرى (من الحتمل أنه من 
لغة القرن الرابع بعد الميلاد). 

كما تضم الآرامية الفلسطينية النصرانية. وهى اللغة التى استعملها الملكيون, بين 
القرنين الخامس والثامن, بعد الميلاد. وقد كتبت بحروف سريانية. 

وتضم أيضاً بقايا الآرامية, يمكن سماعها اليوم فى قري (مَعْلولّة وجبعْدينء وججّعا) فى 
جوار دمشقء وهى الآخذة بالانتقراض. (موسكاقى وآخرون: 1997١م:‏ 7؟) 

الآرامية الشرقية. وتضم اللغة السريانية. وهى آرامية قديمة, نشأت فى الإقليم الذى 
تقع فيه مدينة الرها "إديسا” عند الرومان, واسمها الحالى "أورفا". فى جنوب شرق 
تركياء وكانت لغة "الرّها". قبل المسيح(ع). قد ميت آراميّة. وبعد انتتشار النصرانية 
ميت بالسريائيّة. وقد امتدت, من القرن الثالث إلى الثالث عشر بعد الميلاد. وإنْ 
كانت روه شلك علما:افة اليعاطي» فى أساء الفرت الإساانية؛ق القن النامن, 
وتضم أيضاء الآرامية البابلية. وهى لغة اليهود البابليينء كما تضم المندائية. وهى لغة 
طائفة الصابئة, من المندائيين الذين برزوا فيما بين النهرين, وتأثروا بالنطق الآشورى, 
وامتدت كتاباتهم. من القرن الثالث إلى الثامن بعد الميلاد. كذلك ضمت بقايا الآرامية 
الشرقية, رما لا تزال حتى اليوم؛ فى جوار بحيرة أرمياء فى طور عبدين» وقرب الموصل. 
(السابق. "19917١م:‏ /18-11؟) 

وقد انتهت الآرامية, واتقرضت من لغة التخاطب, فى العراق بعد الفتح الإسلامى 
فى القرن السابع الميلادى, وإِنْ بقيت السريانية لغة كتابة. وأدب. ودين إلى أواخر القرن 
الرابع عشر الميلادى. (السامرائى. 13584١م:‏ 8) 

كذلك انقرضت الآرامية: فى معظم مناطق سورياء ولبنان. وفلسطين بعد الفتم 
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الإسلامى. وإِنْ بقى الصراع الطويل بينها وبين العربية: فى بعض المناطقء حتى أواخر 
أهلها. (هلال. 14) 


ج - الساميّة الجنوبية الغربية 

وتضم اللغات الحبشية (الأثيوبية)» والعربية. أمّا الحبشية: فهى لغة ذلك الشعب 
السامىء الذى خرج من جنوب الجزيرة العربية: فَعَبرٌ البحرّ الأحمر. عن طريق باب 
المندب إلى البلاد المقابلة همء وهى الحبشة: أو إثيوبيا كما أطلق عليه الرحالة اليوتان, 
واختلط بأهلها من الحاميين. وبرجح 53 هذه الموجة من الساميين هاجرت,. قبل المسيح. 
بوقت طويل. (عبدالتواب. 1199١م:‏ 4”) 

وأهم أقسام اللغات الحبشية السامية. هى: الجعزية, والامهرية, ولحجات أخري 
متفرعة من الجعزية كاللهجة التيجيرينية, أو التيجيرية, وكذلك الجوراجية, وطجة مدينة 
هَرَرْ المتفرعة من الامهرية. وأقدم نصوص هذه اللغة. يرجع إلى سنة 70١‏ م. (بروكلمان, 
/1كام: 7 

وهذه الإلمامة التاريخية بفروع اللغات السامية, وبما ألت إليه تكشف للقارىء 
الخارطة التى استقر عليه حال هذه اللغات؛ إذ أَنَّ بعضها إِنْ لم يكن جلهاء لم يعد أَنْ 
يكون على صورة جات متناثرة: فى بلدان أسيا وشهال افريقياء قياساً بما تملكها العربية, 
مو متناف فهو كلمن 

أَمّا العربية, فتنقسم إلى قسمين هما: (العربية الجنوبية) و(العربية الشمالية). 

فالآل سر فو حكن اللشوون الدرن][ اللفنية: لحن )ا و/اللفحة المنية القدعة 
وموطنها اليمن؛ وجنوبى الجزيرة العربية» ولهجاتها هى: المعينية. والسبئية, والحضرمية 
وقد وصلت إلينا منها الكثير من النقوش.ء والتى تتراوح مدتها بين القرن الثانى عشر 
قبل الميلاد. والقرن السادس الميلادى. (عبد التواب. 1199١م:‏ 4؛ للتوسع: ظاظاء 
م00 

وتنقسم الثانية: وهى العربية الشمالية, إلى: العربية البائدة. والعربية الباقية. 

فالعربية البائدة: هى عربية النقوشء التى دلت علي لطجات. كان يتكلم بها عشائر 
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عربية. تسكن شمالى الحجاز. وقد عرفت هذه النقوش باسم النقوش اللحيانية, بمنطقة 
العلا (دَدَنَ)» فى النصوص القدهة, والثمودية فى أقليم مدائن صالح والجوف. والصفوية 
فى جبل الصفاء وقد عثر عليها فى شثمالى الجزيرة العربية» وشبه جزيرة سيناء. وجنوبى 
دمشق. (بيطار, /1191م: 40-914) 

وللطزف هذه الليتحاتث ق السمال: :وكحده احتكاكيا باللغات الآزامية وبعدها فِن 
المراكز العربية الأصلية بنجد والحجاز, قبل الإسلام, فقدت كثيراً من مقوماتها. وصبغت 
بالصبغة الآرامية. وقد بادت هذه اللهجات قبل الإسلام, ولم يصل منها إلا بعض النقوش. 

ويري كثير من الدارسينء أنَّ التقوش المذكورة, ليست علي قدر كبير من الأهية, 
لآنها ضحلة المادة ولاتشير إلى حقائق تاريخية واضحة, ولا تدل علي طوابع حضارية, 
فأكثرها يتناول أموراً شخصية كشراء جملء ونزول فلان فى مكان ما. 

ويؤكد العديد من الباحثين أَنَّ أصحاب هذه النقوش. عرب ليس بينهم وبين القبائل 
العربية فروق كبيرة. 

ما لغة هذه النقوشء, فحوطا فروض متعدّدة. فقد تكون عربية, أو كنعانية, أو آرامية, 
أو اميذاها للترينة المتوبية لكى الدوانتات اليدقية اللبنانية العةنهدة الشوصن» امع 
أنها عربية أو قريبة من الأسلوب العربى. 

وقد ظهر ذلك بعد حل رموز هذه النقوش بالعربية. فكان مفاد النقش الثمودى: 
«ذن-ل ق ض - ب نات -ع باد - م ن ته أو..ذين لقيض بنت عب- د مناة ...- 
هذا قبر لقيض بنت عبد مناة.» (بيطار, /19191م: 40-914) 

ومفاد النقش الصفوىء. بعد قراءة النقش من الشمال إلى اليمين: «ل ب ردب 
ناص لح ب ناب حروش ت ىه در وذبحفهيل تس لمء 
أى - لبُرد بن صالح بن أبجر وشقٌّ فى هذا المكان وذبح ذبيحة. يالله أقدم لى السلام.» 
(المصدر نفسه) 

إِنَّ الخصائص اللغوية: وأسماء الآههة والمعبودات المعروفة,. لدي أصحاب هذه 
التقوش تدل علي أَنَّ كنّابها كانوا من البيئة اللغوية الجاهلية. (وافى, لاتا: 47؛ قدورة, 
65م 05 
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العربية الباقية 

فهى لغة وسط الجزيرة العربية وشمالهاء وهى التى تسمّي باللغة العربية الفصحي. وقد 
كتب انها المخلوه يسنيب ترول:القرآن الكري بها فانفسرت لذلك التمناراً واستعاء كما 2 
تنتشر أى لغة أخري من لغات العالم. (عبدالتواب. 199١م:‏ 4؛ بروكلمان, //191م: 70) 

«والعربية الباقية. هى التى ينصرف إليها كلمة العربية عند إطلاقهاء والتى تستخدم 
اليوم فى البلاد العربية, لغة أدب وكتابة وتأليف. وقد نشأت هذه اللغة فى نجد والحجاز, 
ثم انتتشرت فى كثير من المناطق التى كانت تشغلها من قبل أخواتها السامية والحامية, 
وانشعبت منها اللهجات التى يتكلم بها فى العصر الحديث. فى بلاد الحجاز ونجد واليمن, 
وما يتاخمها ويتصل بها من إمارات مستقلة, وفى فلسطينء والأردن, ولبنان» والعراق» 
والكويت, ومصر والسودان. وبلاد المغرب العربى. ومالطة. وقد وصلت إلينا العربية 
الباقية, عن طريق آثار العصر الجاهلى والقرآن والحديث. واثار العصور الإسلامية 
المختلفة.» (وافى, لاتا: )٠١7‏ 

ولم يعثر العلماء علي آثار كافية توضح حالتها الأولىء فالنصوص الشعرية المنسوبة 
إلى الجاهلية» تقدم لنا العربية ناضجة, لا أثر فيها للبدايات الأولى, كما أَنَّ هذه النصوص, 
تقدم لنا الفن الشعرى مكتملاء لا أثر فيه للمراحل التى قطعتها من قبل, فالمهكلة هى 
ضياع طفولتين معاء هما طفولة العربية. وطفولة الشعر الجاهلى. (قدورة. 1199١م:‏ 74) 


امتياز العربية 

يري علماء اللغة, أَنَّ العربية توفر لها عاملان, لم يتوافر لغيرها من اللغات الساميّة: 
أحدهماء أَنّها نشأت فى أقدم موطن للساميين. وثانيهماء أنَّ الموقع الجغرافى لهذا الموطن 
قد ساعد علي بقائها حينا من الدهر متمتعة باستقلالها وعزلتهاء وبقى فيها من تراث هذا 
اللسان ما ترد منه أخواتها الساميّة, فتميزت عنها بفضل ذلك بخواص كثيرة يرجع 
أهمها إلى الأمورالثلاثة الآتية: 

١‏ - أنها أكثر أخواتها احتفاظاً بالأصوات الساميّة. فقد اشتملت علي جميع 
الأضوآات :الى قصلت علييا أحواها السائة: وزادت علبها ياصضؤات كدير د وضود 
لها فى واحدة منها: الثاء والذال والغين والضاد والظاء. (أنيس. /1917م: 8م) 
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؟ - أنها أوسع أخواتها جميعاً وأدقها فى قواعد النحو والصرف, فجميع القواعد التى 
تشتمل عليها اللغات الساميّة الأخري توجد ها نظائر فى العربية» بينما تشتمل العربية 
علي قواعد كثيرة لا نظير لها فى واحدة منهاء أو توجد فى بعضها فى صورة بدائية ناقصة. 
ومن أبرزها خاصية الإعراب والذى اشتهرت باسم قواعد الإعراب, والتى يتمثل 
معظها ق أعسوات مدقصيرة تلحق أواتفسر الكلمات#التدل على وظيفة الكلمةى 
العبارة وعلاقتها بما عداها من عناصر الجملة. وهذا النظام لا يوجد له نظير فى أية أخت 
من أخواتها: الساكةة الله لذ يعطن قار "طكيله كاتيةاق العترية والآرامية واطيعية. 
- أنها أوسع أخواتها ثروة فى أصول الكلمات والمفردات, وتزيد عنها بأصول 
كفرة السظ ديا قرع اللسيتاق المسايي الأول وول يفطا ليوف اف امن 
أخواتها؛ هذا إلى أنه قد تجمع فيها من المفردات فى مختلف أنواع الكلمة: اسمها وفعله 
وحرفهاء ومن المترادفات فى الأسماء والصفات والأفعالء ما لم يجتمع مثله للغة ساميّة 
أخريء بل يندر وجود مثله فى لغة من لغات العالم. فقد جمع للأسد خمسمائة اسم 
والثعبان مائتا اسم وكتب الفيروزابادى كتابا فى أسماء العسل فذكر له اكثر من انين 
اسماء وقرّر أنه لم يستوعبها جميعها. (السيوطى. لاتا: )١80,51/ 9171/١‏ 
ويري الفيروزآبادى أنه يوجد للسيف فى العربية ألف اسم علي الأقل, ويقرّر آخرون أنه 
يوجد أكثر من أربعمائة اسم للداهية, ويوجد لكل من المطرء والريح, والنور, والظلام, والناقة, 
واللجن والماءة والبعر أسهاء كتيزة وكذلى الشانى الأوصاف فلكل من الطويل» والقصي: 
والكر>. والبخيل. والشجاعء. والجبان, فى اللغة العربية عشرات من الألفاظ. (وافى. لاتاء 
بتصرف: 00:077705١؛‏ وللتوسع: عبد التواب. 199 ١م,‏ الباب الرابع: /1؟؟) 
ثم إنّ الأصل الواحد فى اللغة العربية: يتوارد عليه مات من ال معانى» بدون أن يقتضى 
ذلك أكثر من تغيرات فى حركات أصواته الأصلية نفسهاء مع زيادة بعض أصوات عليها 
أو بدون زيادة, وإن كل ذلك يجرى وفق قواعد مضبوطة دقيقة نادرة الشذوذ, نظير ما 
نسري فى الأصل (ع ل م): «علمء لمن ... أعلم, يَعلم, تعلم ... اغلخ, اعلمى. لمم تعلّم. 
تلم تعال» ُلم, يُعلم, علم, عَلم علامة, علوم. أعلام. مر عليم, علامة. 
ماوعا و سد ل ل معلوم, عام عالمون . 
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ولم تصل أية لغة سامية أخري فى هذه الناحية إلى هذا العدد من تنوع المفردات. 
ناهيك عما يتوارد علي الأصل الواحد, من معان أخريء عن طريق الاشتقاق الكبير 
والأكبر. (أمين,. ١٠٠٠م:‏ ١-م)‏ 

يقول وافى: «وهها خواص أخري كثيرة منهاء طريقتها فى تصغير الأسماء. وقد ظهر 
للباحثين منذ أقدم عهدها وليست مستحدثة, بدليل وجودها فى أسماء الأمكنة والأشخاص: 
حنين, كليب ... ومن ذلك طريقة التعريف. فهى فى العربية (ال) فى أول الكلمة؛ وفى العبرية 
وق حفن الليجاف الغوية الباتدعتدر راق اول الكلية وكاتف يق لمعيه هرف تون 
فى آخر الكلمة. وفى السريانية حرف )١(‏ فى نهاية الكلمة. أمّا الآشورية-البابلية والحبشية, 
فلا أداة للتعريف فيها مطلقاً. ومن خصائصها علامة الجمع: فهى فى العبرية حرف(يم) 
للمذكرء والواو والتاء للمؤنث, وفى الآرامية حرفا (ين»» فى حين أنه فى العربية يستخدم 
للدلالة علي جمع المذكر الواو والنون فى الرفع. والياء والنون فى النصب والجرء فى آخر 
الكلمة, وللدلالة علي جمع المؤنث السالم الألف والتاء فى آخر الكلمة, وللدلالة عليهما معاً 
صيغ جمع التكسير, وهى كثيرة.» (فقه اللغة, لاتا: )١1/‏ 

وما نظام جمع التكسس قل يعارت اللغة الفوئة فبونن "كينها" المحامة ال 
الببسنة القدعة والميسبية عي أن الترية قد ميسوك ق الخد اند كرما كير عق 
أصبح للمفرد الواحد فيها عدة جموع من هذا النوع. (نفسه: )117,5٠١‏ 

ونا سارك سنرالك أدوات السنوهن ادق انوي الطى كدان سيقي ال 
تعالى يتتزيل كتابه العزيز, وضانها من الزوال والاندثان فتيسرت لها سيب ذلك؛ سيل 
البقاء والانتشار؛ فى أرجاء واسعة من الأرضء مام يعيسر لأية لغة من لغات البشن. 


النتيجة 

لقد يد مق الأمسطر الشابقة أن اللعاث السجاميّة الى أطلعة عديناء على عمو عه 
من اللغات. كالعربية والعبرية والسريانية, وغيرهاء قد عرفها علماء العربية القدامي, 
وخبروا بعض خصائصهاء والعلاقة بينهاء وم تكن كشفاً جديداً كل الجدّة. ونا أراد 
المحدثون بهذه التسمية. تمييز اللغات التى تجمعها خصائص مشتركة. عن غيرها من 
الفصائل اللغوية الأخريء كاندية -الأوربية, والطورانية, والكوشية, وغيرها. 
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وتبين من البحث: 

- أن الحديث عن تقسيم الشعوب السامية لم يصل إلى رأى قاطع وموقف حاسم 
تطمئن إليه النفسء ويعول عليه الفكر. 

- أَنَّ أغلب اللغات الساميّة, لم يعد لها وجود واقعى. لا على صعيد المحادثة والكتابة 
والتأليف. ولا على صعيد القراءة والمطالعة. فقد بادت وأصبحت أثراً بعد عين, إلا القليل 
منهاء كالعبرية. والسريانية. والحبشية, والأخيرتان تستخدمان فى نطاق ضيق جداً. 

كيت انه كلذل المفيفيلة اللقات التجاية بافرميمة وعلاقة العرية يا 
غير أَنَّ العربية هى التى تستخدم اليوم علي نطاق واسع. وقتاز بخصائص كثيرة عن 
أخواتها الساميّة. فى الأصول والمفردات والقواعد. وبلغت فى ذلك درجة عالية من 
المعة والكميا: 

- وأنَّ اللغة العربية أكمل اللغات الساميّة وأنضجها. وأقدرها علي التعبير عن 
مختلف القضايا. ينا شرفها بحمل معجز كلام البارى -عرَوجل- وحباها باحتضان 
خذيت تيه الخاء:(ض )داكن ال بذاى السدريت: وهذا المدا من البحعة واللكانة: 
لحار 3اك ري به اكرام مسري تي زوم المي 
وحسبها ذلك علواً وقدراً وفخراً. 

- و مما تقدم يكن أن نقرر بما لا شك فيه ولا ريب أَنَّ اختيار العربية - أكمل 
اللغات- لإبلاغ أكمل الرسالات لم يكن عملاً اعتباطياً. ودون قصد من لدن الشارع 
الحكيم. وعملية الإبلاغ تتطلب الإبانة عن المقاصد, ومن أهم وسائل الإبانة لغة 
الخطاب. وفى العربية من مفردات الإبانة, وأساليبهاء ما لم تملكهاء بقية الساميّات. 

وحسبنا ما بِيّناء وما نطقت به الآيات الآتية من كتاب الله العزيز: «إنَّ فى ذلك 
اعرف نا نَلَهُ قَلبٍ أو ألقي السَمْعَ وَهُوَ شَهِيدٌ4 (ق: ولوَإِنَهُ لتيل رَبّ 
العالمين َل به الرُوحُ الأمين علي قلبى لتكونّ من دوين نّ بللسان عَرَبى مين 4 
(الشعراء: ؟95١-110١)‏ 


المصادر والمراجع 
القرآن الكريم. 
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وادالبنات؛ دراسة دلالية سيميولوجية 
حميدرضا ميرحاجى* 


طالب ربيعى** 


الملخص 
تعددت الأسباب والدوافع المذكورة لوأد البنات. وهذا التعدد فى الأسباب من قبل 
المفسرين والمؤرخين دلالة على أن هناك سبباً غير الذى قيل. فكان هذا هو الدافع 
للبحث والتمحيص فى كتب التفسير والتاريخ للعثور على ما يساعدنا لبغيتنا هذه. 
أما بعدُء فبالتطرق إلى جذور هذه العادة عند الجاهليين والاهتمام بها من منظار 
السيبيولوجياء اتحلى ما كان'يقوم حائلاً دون الغرف على هذه العادة عن كدب 
وبشكل كامل. فأظهرت الدراسة السيميولوجية فى جذور هذه العادة وما خلفه 
المفسرون والمؤرخون أن هناك دوالا عدة تساعدنا على فهم هذه العادة. فعن طريق 
السيميولوجيا ودراسة تقابلية فى ما كان عند سائر الأمم البدائية والديانات السالفة 
من تقريب الضحايا البشرية للآهة وما كان عند العرب الجاهليين من تقديم الأولاد 
قرابين للرب وللأوثان وبين وأد البنات: يظهر أن هناك ارتباطاً وثيقاً بين هذه 
العادات المتجذرة فى الدين والمعتقد وبين وأد البنات هذاء فتلتحم الصورتان التحاماً 
قوياً ويظهر أن الوأد ترجع جذوره إلى عادات دينية اعتقادية. 

الكلمات الدليلية: الوأد. القربان. الجاهلية. السيميولوجياء الدالء المدلول. 
التقابل. 


#. أستاذ مشارك بجامعة العلامة الطباطبايى, طهران. 
8 خريج مرحلة الماجستير من جامعة العلامة الطباطبايىء طهران. 
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المقدمة 

َِىَ الوأد اهتماماً كبيراًلدَى الكثير من الباحثين كل منهم حاول أن يكشف الستار 
عن هذه العادة وماهيتها وأسبابها. والسبب وراء كل هذا الاهتمام من قبّل هؤلاء. على 
الأرجح. يرجع إلى التصريح إلى هذه العادة فى الذكر الحكيم. ْ 

فقيل فى هذا المجال ما قيل» وبفضل بحوثهم التى قدموهاء زَال كثيرٌ منّ الغموض الذى 
كان يَعترى هذه العادة. فهم ذكروا هذه العادة أسباباً عدة؛ منها: الفقر والفاقة والخوف 
من أن تسبّى النساء وما شابه ذلك من دوافع. ولكنّها ورغم هذا الجهد الدَؤُوب ما 
زالت الغموض فيها بين أخذ ورد وكلما تناوها باحث وثمر عن ساعديه فى هذا المجال, 
فاق الأجهلة وافسبية علئك كاسدن خنافة من :زايا عدة. ففى هذا المقال نريد أن 
فيو علق هذه الأسكلتديا انين وزاء قف الأسبيبات المذكووة لؤات اللنات؟ وهل 
يوجد عامل آخر وراء عملية الوأد؟ وما الارتباط بين الوأد هذا وعملية تقديم القرابين؟ 
ما هو المنهج المتبع فى الأسلوب السيميلوجى لدراسة هذه الظاهرة؟ وفرضيات هذه 
الدراسة هى: الوأد كان نتيجة الفقر. كان الواد على صلة بمسألة المعتقدات الدينية. لم 
يكن جميع العرب يأدون بناتهم بل كان الأمر يختص بفقرائهم. 

ونحن فى هذا المبحث نحاول أن نرجع إلى جذور هذه العادة عند الجاهليين والق هى 
اليُببوع الذى يُستقى منه هذه الظاهرة ليكشف المستور وتنجلى حقيقة الموضوع. لقد تم 
الاعتماد فى هذا المنهج التأصيلى على الروية السيميولوجية وما تجمع بين دقَنَيها من 
مواضيع ومباحث. فقد كانت هذه هى الحجر الأساس فى هذه الدراسة حيث قد فتحت 
أمام أعيننا آفاقاً جديدة؛ لم يكن لنا عهدٌ بها. 


لقد اهتم علماؤنا من مفسرين ومؤرخين بموضوع الوأد من قديم الأيام. فأغلب 
الكتب التفسيرية تطرقت إلى الموضوع؛ نحو: “الكشاف” للزخشرى و"مفاتيح الغيب” 
للرازى و"الجامع لأحكام القرآن” للقرطبى وكتب تاريخية أمئال "البداية والنهاية” 
لابنكثير و"بلوغ الأرب” للألوسى ومن الكتب الحديثة يمكن الإشارة إلى “القربان فى 
الجاهلية والإسلام” للسعفى و"المفصل فى تاريخ العرب”' لجواد على وغيرها من الآثار. 
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إلا أن هذه الكتب اقتصرت على البعد التاريخى للوأد ولم ينظر إلى هذا الموضوع من 
هذا المنظار الذى نحن اتخذناه. 


هيد 

«لفظة 56121005 إغريقية. وهى فى الأصل من فعل 56518156[18 بمعنى “الدلالة” 
واسم 56521065 فى الواقع من مفردات علم الطب ويرتبط بن كان يدرس علائم 
الأمراض...كان الإغريق يستعملون لفظة 5626105 معنى"الوقوع إزاء الشىء" أيضاً 
والذين يدرسون العلامات ويفسرونهاءكان يُطلق عليهم 5672610105.» (قائمى نياء 
:ا وسع) 

واللية الثوافاية هين الإسناق ع عير مترطة تن الأسحازات اللغوية وغير 
اللغوية, هذا وإن كانت اللغة وكما أكد دى سوسير أهم الطرق والأنظمة للتواصل بين 
البشرء ولكن ما هى إلا «نظام من الدلائل يعبّر عمًا للإنسان من أفكار. وهى فى هذا 
شبيهة بالكتابة وبألف بائية الصم والبكم وبالطقوس الرمزية. وصور آداب السلوك 
وبالإشارات الحربية وغيرها.» (فيصل الأحمر. ١٠٠١٠م:‏ /ا) وتكمن أهمية اللغة هذه 
فى أنها المضمون الرئيسى للكون, «فلا يمكن معرفة أى شىء دون الاستعانة بعلامات 
اللسانء ذلك أن العالم بكل موجوداته يحضر فى الذهن على م مكدرو لساق» 
(المصدر نفسه: )]١‏ وبا أَنَّ للبشر إضافة إلى اللغة أنظمة أخرى للتواصل فى ما بينهم؛ 
فيجب دراسة كل الأنظمة التواصلية وكل الدوال التى تضم بين طياتها معان غير ظاهرة, 
ماما قطان يدح موسو يهان بذ لد عورال وار ان دور الا 
كجرء من" المياة'الاجتباعية: وقد يكون فسماً من عنم الشن الاسبباعوبالتان 
بحي برغل لسن الباءه وتتتوع تيع الديميو اهيا (نسق مخ الكلمة اليؤباق 
23 ةأى الإشارة) أى علم الدلائل. وهو يدرس طبيعة الإشارات والقوانين 
الع تكمها:» (متاد 689:1 هالستيدولوجيا تدرين كينية فلكلة الإقناراك 
على مدلولاتها. فهى ذا العلم الواسع النطاق الذى مهمته دراسة حياة العلامات 
دانكل الحا اللعساعة..عيث فال دسر سين «إننا لتسطيع أنتتصوّر غلم درش 
حية العلامات فى قلب الحياة الاجتماعية,. وإنه العلاماتية... وإنه سيعلمنا مما تتكوّن 
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الفلؤياتوائ القوانى مكجينا فون الاريك الأنانيحةاق تكسو صن الو اهنا 
ما قاله "إمبرتو ايكو", حيث ذكر: «السيميولوجيا على صلة وثيقة مع كل ما يمكن أن 
نعتبره علامة.» وقال "بيير غيرو": «السيميولوجيا علمٌ يهتم بدراسة الأنظمة العلاماتية 
كاللغات والرموز والأنظمة الإشارية وما شابه ذلك.» (غيرو. ١١١‏ ش: )١17‏ وعلى 
أساس ما قيل فى تعريف هذا العلمء فالعلامات يمكن أن تظهر لنا على هيئة كلمات أو 
صور أو أصوات أو أطوار أو أشياء. وهذه العلامة والإشارة «هى الكل الذى ناتج 
عن الجمع بين الدال والمدلول.» (سجودى. 41١ش: .)١19-18‏ «والعلاقة بين الدال 
والمدلوال تسستّى الدلالة »(سدلن #5 أقن:417):و«هذان"الوجهان للإشار:ة][الدال 
والمدلول] مرتبطان ببعضهما البعض وليس لوجه على الآخر أسبقية فى الوجود ومن 
الملتحيل أن يكون هناك لفظ دون معتى أو ع دون لفظ.» (سجودى. 7/17١اش:‏ 
9) فإذاً لا قيمة للأفكار بمعزل عن الدوال ولا قيمة للدوال إذا جردناها من الأفكار 
والعناق فكلاها :علق اتصال وى سضيما العطن:.ولكن هذه الدوال:و المداولات 
سائر الإشارات داخل النظام. ف«الأفضلية للعلامات وليست للأشياء (معنى الإشارات 
يكمن فى علاقتهما مع بعضهما بعضاً فى المنظومة, وليست ناتجة من أىْ مات داخلية فى 
الدالات. ولا عن أىّ إرجاع إلى الأشياء المادية).» (تشاندلر, 8١٠٠م:‏ 07) 

على أساس هذه النظرة. كل شىء فى الحياة اليومية وكل ما نمارسه فيها يمكن 
أن يكون إقشارة ودالاً | مدلؤل اي والآداب والستن والطقوس ال مختلفة 
وكل الشيفرات الاجتماعية تتجاوز معناها الظاهرى التعيينى وتتسّم بالمعنى والدلالة 
الضمنية. أو بعباره أخرى هذه الأشياء تضم بين دفتيها «دلالة ضمنية قوية.» (غيرو. 
اا 

وَهندا اما تضيو اليدعة طريق هد] البحه فاهدف :دواسحة ظلاهو توا ' الات عند 
الغرئب الماعلين: ون ظائفرة المشاعية تازعية كغلامه ذات معي: فريد أ ترستها 
من منظار علم السيميولوجياء وسيتمٌ الاعتماد فى ذلك إلى ما قدمته لنا كتب تفسير 
الذكر الحكيم بالذات وما جاء فى طيات الكتب التاريخية واستخراج الدلالات الضمنية 
الموجودة. وستكون الأسباب التى كانت وراء وأد البنات وطريقة وأدهن هى المنطلق 
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هذه الدراسة. ولكن قبل التطرق إلى دراسة أسباب الوأد. لا بد لنا من بيان كيفية عملنا 
فى هذه الدراسة. فعلى حسب ما جاء فى السيميولوجيا نحن على مستوى المدلول فى 
موااجهة دلالتينة دلالة تعبينية وأخرئ صمئية. الدلالة النعييبية هى المعى الظاهرى البين 
للإشارة الذى يطفو على السطح ولكن الدلالة الضمنية هى الدلالة التى تستتر وراء 
هذه المعانى الظاهرة للإشارة. وعلى هذا الأساس, الدلالة التعيينية هى الدلالة الأواى 
وفن اهما زه سكن من ادال ومد لول باو آنا الفنيلة فين الطيقة الالالية القانيةة ومن 
تستخدم الإشارة التعيينية (الدال و المدلول) كدال طا.» (تشاندلر, 4١٠7م: -94١‏ 
17 وهى أكثز القتايما خلى التفسيز من الدلالكة التعريدة: فيجب أن تيد هنا فل 
الدراسات التقابليه تجاه هذه الظاهرة (أى وأد البنات) يمعنى أننا فى هذا الاتجاه نجتنب 
تفسير هذه العلامة و شرح ما جاء عنه فى الكتب التاريخية وكذلك الشرح اللغوى 
هذا الأمر. بل الأساس فى هذه الدراسة السيمولوجية هو البحث عن هذه الظاهرة فى 
الثقافات المختلفة و بين سائر الأمم واستحصال ما هو يرتبط ببحثنا هذا. فدون التقابل 
والمقارنة لانستطيع أن ندعى أننا قمنا بدراسة سيمولوجية! 


لغ" أهم الأسباب وراء كل هذا الاهتمام بمسألة وأد البنات عند العرب الجاهليين 
هو التطرق إلى هذه الظاهرة فى الذكر الحكيم بالإشارة تارة وبالتصريح تارة أخر. 
وأوضح إشارة إلى هذه الظاهرة هو ما جاء فى هاتين الآيتين: لإوإذا الموؤودة سُئلت*# 
أ دنب قلت 4 (التكوير: -1) فقد خَلَّد لله سبحانه وتعالى ظاهرة وأد البنات عن 
طريق الإضارة لها 4 كين ميق موانيية اق كقارالممرله 

ومن م جاء دور المفسرين فى تفسير هاتين الآيتين والآيات المشابهة وعلى وأسهم 
محمد بن جرير الطبرى. يخطون فى ذلك خطاه ويُقتفون ما جاء به حول هذه الظاهرة؛ 
يصبّون كل همهم على ظاهر النص ودلالته التعيينية, لا يتجاوزونها إلى دراسة أعمق؛ 
دراسة يتغلغلون من خلاها إلى ما وراء الظاهر. معتمدين فى ذلك إلى ما صرّح به الذكر 
الحكيم, حيث قال: بولا تققُلوا أولادكم خَشمية إملاق َحنُ تَرْقهُم وَِيّاكم 4 (الإسراء: 
.)"١‏ وقال الله تعالى: إوَلا تَقتلوا أولادكم من إملاق تحن تَرزفكم وَإِيَّاهُم 4 (الأنعام: 
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»١‏ وقيل فى تأويل الآيتين: «ولا تثدوا أولادكم فتقتلوهم من خشية الفقر على 
أنفسكم بنفقاتهم. فإن الله هو رازقكم وإياهم؛ ليس عليكم رزقهم؛ فتخافوا بحياتكم على 
أنفسكم العجز عن أرزاقهم وأقواتهم. والإملاق: مصدر من قول القائل: أملقثُ من الزاد. 
فأنا أملق إملاقاً وذلك إذا فنى زاده وذهب ماله وأفلس.» (الطبرى, 1 4١م؛‏ ج8: 
١‏ وقال ابن أبى حات: «أخبرنا موسى بن هارون الطوسى: كان أهل الجاهلية يقتل 
أحدهم ابنته مخافة الفاقة عليها والسبى.» (ابن أبى حاتم 1515, ج04: )١514‏ فاعتبروا 
الأولاد لفظ عام يشمل الذكور والإناث وقالوا إن العرب كانوا يقتلون أولادهم البنات 
منهم والبنين خشية وخوفاً من الفقر. هذا وكان فيهم مّن يعتقد بأن المقصود من القتل 
فى هاتين الآيتين هو الوأد وعدّوا الفقر والفاقة والخوف منه هو أحد الدوافع وراء وأد 
البنات هذا وجاء كلام معظم المفسرين على هذا المنوال يقفو بعضه بعضاً. لا يختلف عن 
سابقه كثيراً. ولا يدرٌ على القَرَاء بكبير طائل. ولم يذكر القرآن الكريم أسبابا أخرى 
وراء قتل الأولاد. ولكنّ المفسرين لم يكتفوا بهذا الدليلء وإغغا ذكروا أسبابا وأدلة 
اشرق كالل انتيوه العارتويواد قم كافك ووفاء | سماد او نرقاء أرما ها ذلك 
تقناؤماً متهم .بها واظناً متهم بأنها ستكون :مصدز سوء فى المستقيل ولكن أومكن تصديق 
أن أمة بأسرها قتلوا فلذة كبدهم بسبب فقر فقط كانوا فيه ربما سيصابون به أو عار قد 


كولج 25 المفسرين 

أب يوارى ابنته التراب لفقر حادث أو قد يحدث. قال الزمخشرى: «كان الرجل 
إذا امكل يك راذا بالخصضيواة امنا جبة من صوف أو شعر ترعّى له الإبل 
والغنم فى البادية وإن أراد قتلها تركهاء حتى إذا كانت سُداسية: فيقول لأمها: طيبيها 
وزينيهاء حتى أذهب بها إلى أحمائهاء وقد حفر لها بئراً فى الصحراءء فيبلغ بها البثر, 
فيقول لها: انظرى فيهاء ثم يدفعها من خلفها ويهيل عليها. حتى تستوى البئر بالأرض.» 
(الزمخشرىء 7١1١م,‏ ج5: )17١8‏ والد يدس ابنته فى القراب. هل كان الفقر وراء هذا 
الدسيس؟ إذا كان السبب الفقر والفاقة حقاً. فما الداعى لبلوغ البنت السادسة من 
العمر؟ وما الداعى لتزيينها وتطييبها؟ 
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المعروقة أن الأب عند مختلك الأب لأبيستفى عن أبتاثة:بناتاً كانوا أو ينيناء وتيظل 
يحافظ عليهم بكل ما أوتى من قوة, ويفعل المستحيل فى سبيل رعايتهم على أتم وجه. 
فكيف كناشئ الأب عي العرث الجاهلييق :رافة الأبوة هذه ويقفل ابنهد فى سبيل الحاقظة 
على نفسه لكى لا يفتقر فى يوم من الأيام؟ أَوَليس هو من كان كرياً معطاء. ويفتخر 
تين لكر ضاف جواداً كثين الرماة. وكلية جيان: 

وما يكف مين عيب فإلى جَبانُ: الكلب" مهزؤل الفصيل 

وم يكن هو الذى قد بلغ من الكرم والجود أقصى درجاته, بحيث كان يبيت جائعاً 
ويغذو ضيفه, ويفعل المستحيل فى سبيل هذا الكرم حتى ولو أضطرٌ إلى نحر دابته تقدياً 
لضيفه؛ دابته التى كان على ظهرها يجوب الصحارى ويصطاد ويُوْمّن قوته ويخوض 
الحروب والمعارك؟ فلم عندما تعلق الأمر بابنته. تحوّل إلى وحش ضار يفضل نفسه 
على انق وهر النق كاج انكل الغيق على شه وكا ارود :ذا سكلا العقية له أنه 
فا شغي لفن لد بات كر فى رخنت يشرو يدوق اليد ف شيل ليام ؟! 

هذا تصريح الذكر الحكيم بأ العرب كان فيهم مّن يقتل ولده لفقر حادث أو قد 
كلت فى وسوذ هدة الظاتمرة عبن الجاهلية ولك هل الم دمن هذا القن 
المذكور فى الآآيتين السابقتى الذكر هو الوأد نفسه؟ وهل الفقر كان السبب وراء عملية 
الوأد؟ إذا كان السبب وراء وأد البنات هو الفاقة والفقرء فيجب أن يبلغ هذا السبب 
من القوة إلى حد يأخذ على الرجل كل مأخذ ويصعب على الأب قوت ليله ويكون 

ضنك من العيش إلى أقصى درجاته. لكى يضطرٌ رغماً عنه إلى التفريط بابنته. فلذة 
كبده؛ ويتناسَى أبوته هذه: كما كانت الحال عليه فى الصين مثلأًء حيث إذا «وّلد للأسرة 
بناثٌ أكثر من حاجتها وصادفت الأسرة الصعاب فى إعالتهنّ. تركتهنّ فى الحقول ليقضى 
عليهنٌ صقيع الليل أو الحيوانات الضارية.» (ول دورانت. لاتا: 117) ولكن الذى 
نلاحظه فى هذا المروىّ بأنَّ الفقر لم يبلغ من الشدة ذاى الحدّ بحيث يرغم الوالد على 
قتل ابنته. كما زعمواء وإلا فأنى بتزيين وتطييب البنت المقرّر قتلها بداعى الفقر؟ فهذا 
التزيين والتطييب دال يحتاج إلى مدلول آخر غير الفاقة والفقر. هذا وإذا كان الفقر هو 
اللبيدوزاء'الوأت: ل حاجة ذا لكون الك سدابنية او أن تصل تقاهها إلى شه أشياره 
كما روى الرازى: إذا أراد الرجل قتل ابنته «تركها حتى إذا بلغت قامتها ستة أشبار 
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فيقول لأمها: طيبيها وزينيها حتى أذهب بها إلى أقاربها. وقد حفر ا بثراً فى الصحراء.... 
.» (الرازىء ١٠8١قء‏ ج١18‏ 11) فبلوغ القامة ستة أشبار, دال آخر أيضاً يتجاوز بنا 
مدلول الفقر ويرغمنا على البحث عن مدلول آخر. هذا والوأد لم يقتصر على الفقراء 
فحسب. بل كان كثيرٌ من الأغنياءء يئدون بناتهم. ا ذكر فى هذا الخصوص أنَّ «المهلهل 
بن ربيعة أمر زوجته حين لدت له بن أ تقتلها, فأمرت خادماً لها أن تغيّبها عندهاء 
ثم بدا له. فأمرها بإحسان تربيتهاء فكئرت حتى تزوجت.» (الحوفى. 7174١اق:‏ 5114) 
فكون هذه الأسرة لديها خادمة, إشارة وافية تدل على ثرائها وتَوّها. فشيوع الوأد عند 
الأثرياء والمتمولين :ال أيضاء يتسا وز ينا مدلول التقر. فهذه كلها دوال تدفها إل تجاوز 
ليها التعيينية الوضوؤل إل :دلكلاتيا الفتمتية الميقة المستزة نا وراك هذه الدوال: 

وأما قد يتساءل البعض: إذا لم يكن الفقر والفاقة السبب لعملية الوأد. فماذا نجيب 
عن القرآن الكريم الذى صرّح فى آيتينء كما لاحظناء بأن العرب كان فيهم من يقتل 
ولده لفقر حادث أو قد يحدث؟ فى الواقع. للإجابة على هذا السؤالء يجب أن تفصل بين 
هذين الأمرين: الوأد وقتل الأولاد. فالذكر الحكيم لم يُشر إلى أن “قتل الأولاد” هذاء 
هو الوأد نفسه. فلربما نحن فى مواجهة أمرين: قتل الأولاد ووآد البنات. وهذا القتل كان 
للفقر والفاقة والوأد كان لأسباب أخرى. 

وأما بخصوص الخنوف من لحوق العار بهم عن طريق هؤلاء البنات, والذى عُدٌ 
0007 
بشكل آخر عند الرومان» ف«الراهبات كن يثرن من بين الفتيات اللا تقراوح 
سنن بين السادسة والعاشرة ولكن يقِسُّمن بأن يَظللنَ عَذارَى فى خدمة الآة "وستا” 
ثلاثين سنة, ويّئلنَ فى نظير هذا ضروباً من الامتيازات والتكريم. وإذا اقترفت إحداهن 
جحئعة الملافات اللسسية خرنه بالصىّ ودُفنّت وهى على قيد الحياة.» (ول دورانت, 
المنضارة الزوما 33 1414 اافيولاء كن يردن أحاء سيك جرفة ارمكنها وذلت 
اقترفنه ولكن موؤودة العرب دفن لجريمة قد ترتكبها فى مقتبل الأيام وذنب قد سول 
إليها نفسها اقترافه. هذا وإضافة إلى ما قيلء إنه من غير الممكن أن تكون حادثة فردية 
كتلك التى ذكرت عن قيس بن عاصم أو تلك المذكورة عن لقمان بن عاد عاملاً فى 
سن الوأد عند العرب محية ضان معالاً حتذويه وبدتة له يد عتها: قال الميذاق: «وكان 
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الشبياق الكران بق قح امتعوا الملك قير الإاوة الوح كانت هلنو فدةة اليم احا 
الريان مع دَوسّر «و دَوسّر إحدى كتائبه»... فاستاق نعمهم وسَّبى ذراريهم... فَوَفدت 
وفودبق قم على التعماق ين المتتذ ر وكلموه ف الذرارئ فحكسم التعمان ين عل 
اذاو ق 5ك إل السدا فايلا امرأة اخدارت ووهها ذذت غلم حاف ىق الخبار 
وكانت فيهن بنت لقيس بن عاصم فاختارت سابيها على زوجها. فنذر قيس بن عاصم 
أن يدس كل نت كولة لاق الأررات قوأذ بضع غمسره نا » [الالرسئ: انا 2520 
وذكر بخصوص لقمان عاد «أنه كان قد تزوّج عدة نساءء كلهنّ خُنّه فى أُنفسهُنَء فلمًا قتل 
أخراهنّ ونزل من الجبل. كان أول من تلقاه صهر ابنته فوثب عليها فقتلها وقال: وأنت 
أيضاً امرأة!» (الجاحظء الحيوان. /17١ق,‏ ج١:‏ 11-71) أضف إلى ذلكء فكما تبيّن 
لنا من قصة قيس بن عاصم أنَّ هذه العادة نشأت قبَيل الإسلام بسنوات, فكيف يُعقّل 
أن تلقى هذه الظاهرة كل هذا الشيوع ولم تمض على نشأتها إلا بضع سنين؟! فالقصص 
الالكووة تن لمعن هد ا تفيل ونه امسن لهذا لاسي كو موكيا سيق 
إذا كان الحنوف من لحوق العار بهم هو العامل وراء وأد البنات, لا يحتاج إذاً إلى تزيين 
البنت أو تطييبها أو إلى أن تبلغ قامتها ستة أشبار أو أن تكون سداسية. تصوّر شخصا 
َكَل لكى لا يلحق العار والرجس بالسائرين ولكن قبل قتله يُزِيئَن ويطيّب بأبهى 
ضورة؟! أولننن هذا كله يدعى الفارض الفيه إلى الساول والتافل؟ 

فما ذُكزه المفسرون والعلماء'قيما يتعلق بالوأد وأسيابه يخصصن بالدلالة التعيبنية 
والبنية السقلحة التفن هذه التزاءه تلق تتا جنة التشين المونية الثائر#تعلى المنالية 
الجهلاء الفاسدة. وتظهر أهلها وحوشاً ضارية؛ يتربصون ببناتهم ويتحيّنون هن الفرصة 
للانتقضاض عليهنَ ودسّهن فى التراب, وبات الانعتاق والإفلات للبنات من مخالب هذا 
الوأد المفروض عليهن حلماً يداعبهن. تُظهر هذه القراءة أنّ العرب كانوا يحتقرون بناتهم 
ويكرهونهن الكره كله. ف«الموؤودة هى التى كان اهل الجاهلية يدسونها فى التراب 
كراهية البنات.» (ابن كثير. تفسير القرآن العظيم. 19١5١ق,‏ ج8: 3777). يوارونها فى 
التراب, لا لذنب ارتكبته وإنا كراهية منهم ها. وفيهم من لم يقف عند هذا الحدّ فجعل 
ابنة العرب هذه اقل شانا وادنى مستوى من الكلب عندهم, «كان أهل الجاهلية يقتل 
أحدهم ابنته ويغذو كلبه.» (الطبرى. 1٠17‏ ١ق,‏ ج 0 47)؛ هذا الكلب الذى كان 
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عندهم صورة للشياطين والجنّ. (السعفى؛ نقلا عن الدميرى, 17٠٠7م:‏ 7؟) ولكن النص 
لايقتضر على هذه الدلالة والبنية؛ لأننا على مستوى المدلول فى مواجهة دلالتين؛ دلالة 
تسينية وأخرى طشته الرلالة التسيية هئ المعق -الظاهرى البق للإفتسا زه الذى طقفو 
على السطح ولكن الدلالة الضمنية هى الدلالة التى تستتر وراء هذه المعانى الظاهرة 
للإشارة على هذا الأساس, الدلالة التعيينية هى الدلالة الأولى وهى «إشارة تتشكل من 
دال ومدلول. وأما الضمنية فهى الطبقة الدلالية الثانية؛ وهى تستخدم الإشارة التعيينية 
(الدال والمدلول) كدال ها.» وهى أكثر انفتاحاً على التفسير من الدلالة التعيينية. 

أما الآن وقبل الولوج فى الدلالات الضمنية وما تحتويه من معانء لا بدّ من التطرق 
لقنا رسيم الاروفر سحي ا بنك الاري كام بعيكه علد أطلها با 
الحبد؟ أويتعقل أن تكون يده أقل متزلة امن الكلب؟ أوكان الكزهالذى كانوا يكتوقه 


ها قد بلغ هذا المبلغ؟ 


منزلة المرأة عند الجاهليين 
كاتت اللراء قظ عنؤلة كبينة فق الخياة الاحمافية عدن العرن الجاعليين وكات 
تلعب دوراً هاماً فى الحرب والسلم, وهذا قَتَرَى أَنَّ الكثير من الأولاد كانوا يفتخرون 
بأمها توم والكنين مهلم كانو] يمتحبوة إلهن كهنتن بق ساء الشتماءء ملك الحيرة 
الاوك كا قم ان إذكاق "نا الما لنت امسناززية مفضوفبوالق للجتاييدا للقي 
بسبب جمااء وعمرو بن المنذر المعروف بعمرو بن هند (001-010م). الذى كان يُنسّب 
لأمه هند بنت عمرو بن حجر.» (عبدالعزيز سالم. /1١ق:‏ 707-/701), «وافتخر قتال 
الكلين يأمه الخرة عمرة ابنة تمرقة فائلاً: 
أقد لقن ري من اللاء لم تبحضرن فى القيظ دَندَنا » 
(المصدرنفسه: /01”) 
(توافكز الستدرى بكوق أمة حرف حيت:فال: 1 
أنا ابنُ حيار الحجر بيتاً وَمنصباً وَأمى ابنة الأحرارلوتعرفينها» 
(المصدر نفسه: /1ه؟) 


هذا ولم يقتصر هذا على الأم فحسب. فالكثير منهم كانوا يُكتون أنفسهم بأسماء 


وأدالبنات؛ دراسة دلالية سيميو لوجية / 19 


بناتهم: «فقد كان ربيعة بن رباح يُكتّى ب"أبى سلمى", كما كانت كنية النابغة الذبيانى "أبا 
أمامة".» (عبدالعزيز سالم. 787١ق:‏ 07”) 

فالينات وكيا ل الكنيوون 1 بكن تضاف اذى الاباك مل كا سكل الاباد 
فجون نناتهم ونون علبية» وذكرت زوايات تلقة هذا الجال بها أنه «عيديا 
دخلت أم الحكم على أبيها الزبير بن عبدالمطلب. هش لا وقال: 

ياحيّذاأمالحكم كأنها رم أججم 
جنا جلها ماه امشسة > شام فها مشي 
(الحوفى. 5/ااق: 17/94؟) 

وق يه لمكا لابنته فى قول عامر بن الظرف لصعصعة بن معاوية لا خطب 
إليه ابنته عُمَيرة. حيث قال له: «يا صعصعة, إنك أتيتنى تشترى منى كبدىء وأرحم 
ولدى عندى والحسيب كفء الحسيب. والزوج الصالح أب بعد أب.» (الجاحظء البيان 
والفييق ١‏ +1اق: م 017)تأمل الأشازات الدالة على حب الأب لابن حيت قال: 
فاك أنيس كشتزئ مق كبدى: وأرحم ولدى عندى». فكما هو واضح من هذه الأمثلة 
وغيرهاء إِنْ البنات لسن بغيضات عند الآباء الجاهليين» بل كان فيهم مّن كان يحب ابنته 
حأ خا ويقطف :عليه كل العطف: 

والمتفحص فيما خلفه لنا المفسرون فى خصوص الوأد هذاء سيلاحظ أنَّ بعض 
المفسرين العظام لم يقتنعوا كثيراً بهذه القراءة التى انتهجها الطبرى ومن سار على خطاه 
والتى تقتصر على ظاهر النصء وإن أثبتوها فى كتبهم, فتجاوزوا ظاهر النص وجاؤوا 
شراءة شراقية قزاءة كفين» البينة ال كنبرة الوقوف عند الأمورةقراءة مسصوهاة من 
الكتاب المنزل. لم تستطع القراءة التى خلفها الطبرى والمقتفين له أن تبل صَدَّى علماء 
أمثال الزخشرى وأبوالفتح الرازى والآلوسى. وم تلق هذه القراءة عندهم صدراً رحباً 
فراحوا يتفحصون ويتدبرونء فجاء الزخشرى با لم تستطعه الأوائلء فاعتبر هذه العادة 
نتيجة علاقة الأجداد بالربٌ. حيث قال: «وكانوا يقولون: إن الملائكة بنات الله فألحقوا 
البنات بهء فهو أحقّ بهنّ.» (الزمخشرى, ١7‏ ١ق‏ ج4: )7١8‏ 

وهنا تتغيّر نظرتك إلى هذه الظاهرة وتتحوّل وجهتك. فلم يكن الوأد نتيجة كره 
للبنت أو خشية من أن يفتقر الأب فى يوم من الأيام إثر لقمة عيش يقدّمها لهذه البنت 
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وهوت جوعاً. أو خوفاً من لحوق العار به عن طريق هذه المولودة. بل الأمر وما فيه 
التقرب إلى الرب, التقرب عن طريق تقديم القربان؛ تقديم البنت قرباناً إلى الرب! 


الآأس ربت الرحهن 

إن المتأمل فى تاريخ العرب الجاهليين وثقافتهم سيلاحظ ما مَدَى الامتزاج ما بين 
سؤر الأتى .وصورة"الري عندهه» فكاتوا كتير وو كل أن يننا لإزي سحواء كانت 
هذه الأنثى من الملائكة أم غير ذلك من الإناث, فألقوا عليها وشاح القدسية وباتت 
من معبوداتهم. 

أت للاتكسةة امتزتك صوورة | للايكة سيره اماف بر عر وها مع الؤنانة حوففاكف 
مح الابطاك ها ابسن بعليل نا قو عساهدا على هد اتحيت جما ء ق الذكر الكرع 
#أم خَلَقنَا الملائكة إِنَانَاً وَهُم شَاهدون4 (الصافات: .)١6١‏ وأيضاً: لوَجَعَلُوا الملائكة 
الذينَ هُم عبّادُ الرّحمن إِنَانَاً أمَهدوا خَلقَهِم سَتْكتَبُ شَهادتُهُم وَيُسئلونَ4 (الزخرف: 
5 وغير ذلك من الآيات. والسبب فى جعل الملائكة إناثاً ربما يرجع إلى أنه «لا 
كانوا مستترين عن العيون أشبهوا النساء فى الاستتار فأطلقوا عليهم لفظ البنات.» 
(الرازى. 57١‏ ١ق‏ ج :١‏ 114) هذا وعدّوا الملائكة بناتاً للرحمن لأْفَأْصِفَاكُم ربكم 
بالبَنينَ وَاتََدَ منَ الملائكة إنَاناً نكم لَتقُولونَ قولاً عَظيماً4 (الإسراء: .)4٠‏ وقال أيضاً: 
«أم اتحدّ مما يلق ينات وَأْصفَاكُم بالبَنينَ4 (الزخرف: .)١7‏ «جعلوا ملائكة الله الذين 
هع عتذه يسسيحواله ويقدتسوته إناتأء فقالوا#هدينات الله جهلكا متهم حق الله وجرأة 
منهم على قيل الكذب والباطل.» (الطبرى. ٠17‏ 1١قء‏ ج50: 7), فاقترنت صورتهم 
بالفاعية وقيزوها وان انا بزاء علي فى عب هله الذبات :«طوعملوا اللايكة الدين عم 
عبَادُ الرّحمن إِنَااً أشَهدُوا خَلقَهُم سَتْكتَبٌ شَهَادَتَهُم ويُسئلون * وَقَالوا لو شَاء الرَحنُ 
اعليداش ذا مزال ين شل إن اق ]لآ ترصو 4 (الزحروف» 15 15 كاعتيروا 
الملائكة بناتاً لل رحمن سبحانه وعبدوهاء قال ابن أبى حاتم: «قال المشركون: إن الملائكة 
بنات الله وإِمما نعبدهم ليقربونا إلى الله زلفى.» (ابن أبى حاتم 419١ق,‏ ج 4: ,)٠١71/‏ 
فبما أن الملائكة بنات للرحمن سبحانه فعبادتهم ستقربهم إلى الله عز ذكره, زلفة ولكن 
ال حتيحانة د.ا كانواليظتون بقولة لإزيوء شرف تميقا ثم كول للملقكة أكزلاد 
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إياك تاثا يكازوك الو تتفابت انك لايق تونق بل انوا دوق ادن اكترم 
بهم مؤمنون4 (سباً: )]11-1٠‏ 

- الأصنام: هذا ولم تكن الأصنام عندهم إلا صورة أخرى للإناث, فلم تختلف 
كقتراً عن ضورة الملاتكة؛ فاعتيروها إناماً وعيتوها بثاناً للرب الجليل: طأْفَرَءِيم اللاتَ 
وَالعرَىء#وَمَئَاة الثَالئة الأخرى:#ألكم الذَكر وله الأنّى #تلكٌ إذاً قسمّةٌ ضيرّى 4 (النجم: 
715), وبا أنهن بناتاً للرحمن. جعلوا أسماءهن مشتقة من اسم ال رحمن عز وجل «وكان 
إلحادهم فى أساء الله أنهم عدلوا بها عمّا هى عليه. فسّموا آهتهم وأوثانهم. وزادوا فيها 
ونقصوا منها. فسمّوا بعضها اللات اشتقاقاً منهم لها من اسم الله الذى هو الله وسموا 
بعضها العرّى اشتقاقاً لها من اسم الله الذى هو العزيز.» (الطبرى, ١1‏ 1١ق,‏ ج4: 11) 
فعبدوها وامتزجت صورة الأصنام الإناث هذه عندهم بصورة الملائكة التى اعتبروها 
بنات ال رحمن سبحانه وعبدوهاء شأنها شأن الملائكة. وكانت أسماء هذه الأصنام مؤنثة 
فقد «كان لكل حى من أحياء العرب صنم يسمونها أنثى بنى فلان.» (الطبرى. ١1/‏ 1 ١اق,‏ 
ج: 4). وكانت هذه الأصنام عندهم قاثيل للكواكب أو لأرواح ماوية أو تاثيل للأنيياء 
والصالحين وكانوا يعبدونها فى أمل أن يكونوا شفعاء هم عند الله العزيز, «إمًا نَعبْدهُم إلا 
ِيَُرَبونَا إلى الله زُلفَى 4 (الزمر: ؟) فالأنئى عندهم لم تكن بغيضة حقيرة. وإغا ذات منزلة 
رفيعة تكاد تصل إلى منزلة الرب سبحانه. فعبدوها وقرنوها به سبحانه. فالعرب لما جاءهم 
الإسلام كانوا لا يعرفون من الآلمة إلا الإناث. «حتى لكأنك لا ترى فيها إشأً غير 
حسان ثلاث يرقُلنَ فى الحرير ويغمزن بالعيون الحور؛ هذه اللات, وهذه العُرّىء وتلكى 
مناة الثالثة الأخرى.» (السعفى, 1١٠٠م:‏ ام: ١غ)‏ فعظموها وقدموا إليها الأضاحى وادايا 
وسموا أبناءهم «عبدَ مناة وزيد مناة... وزيدَ اللات وثَيمَ اللات... وعبدَ العُرّى.» (الكلبى, 
م« اق: )١19-1‏ تكرياً لها. فهنا تتقاذفى الأسئلة: إذا كانت الأننى تحظى بهذه المنزلة 
وتتصف بهذه القدسية, فَلِمَ كانوا يكرهون البنت, كما جاء فى معظم كتب التفسير؟ ولم كانوا 
يقتلونها ويغذون الكلب منها؟ أُوَلم تكن البنت أنثى كسائر الإناث؟ 


الوأدٌ نتيجة المعتقدات الوثنيه 
إذا ما ذهب القارئ هذا المذهب فقام يتأمل ويتفحص كتب التفسير وما شابه ذلك 
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من كتب. سيلاحظ أن الوأد عند الجاهليين كان نتيجة وازع الاعتقادات وهو شديد 
الله بالمسقد ات الؤقية عتدهى فلم يكن يحون خضا وشيجة حون وشراسة العرت: 
بل كان سنة شبه الجزيرة فى القرابين وكانت الموؤودة السبيل إلى التقرب إلى الرب. 

اوها أن الدر اعسات" السييواوندية لاس مانن | لماه على القاباات: 
فالإشارات والدوال لا معنى لما إذا جرّدناها من علاقتها داخل النظام؛ فالنظام 
السوسيرى «يتضمن معنى الكل والعلاقة: حيث لا يمكن فهم وظيفة الأجزاء إلا فى 
علاقتها المتباينه مع الكل. فالأجزاء داخل النظام ليس لطا معنى فى حد ذاتها عندما 
ينظر إليها معزولة. وهو ما عبر عنه دىسوسير حول مفهوم قيمة الدوال.» (تشاندلرء 
05) سوسير كان يعتقد «أن المفاهيم... لا تُعرّف بصورة إيجابية ولا عن طريق 
ما تحتويه. وإنها تأخذ قيمتها بصورة سلبية وعن طريق التقابل مع سائر عناصر النظام 
نفسه.» (سجودىء. /1781اش: 1-717 1) 

فلذا وعن طريق استعراض أهم الخنصائص المميزة لعملية الوأد يظهر بوضوح 
القاءها والضااض المبيدة لأغلب القرانين البشرية فانظر تن العجن: 

أذ التركان وترينة باشك طم الفراون لنت رةاعب وناك العتهوب لطفوئين 
ومراسيم خاصة «مثل إعداد الضحية بالزينة والزخرف وتجهيزها بالحلى وجميل الملابس 
وكأنها تسير إلى عرسها والناس حوها فى احتفال بهيج.» (السعفى. /1١٠٠م:‏ 717-17), 
ولعل أول ها خطر قف البال بهذا المتصسوص عذواء اقيل :فيد زكر أن الحلون ا 
تعدو نص تحاء أهلها شمر ين الفاصق يعون وكل بؤوتة ين هر القبط وقا لوا انها 
الأمير إِنّ لبلدنا سُنة لا يجرى النيل إلا بها. وذلك أنه إذا كان لاثنق عشرة ليلة من هذا 
الور عمنيةا إل جارية كل افاريسيها اوها وجعلنا لبها وى الحلى والجاب افعدل با 
يكون. ثم ألقيناها فى النيل ليجرى.» (القزوينى: 110). فقد كان المصريبون ينتقون فى كل 
عام فضلَى بناتهم وأجملهن وبعد إرضاء الفتاة نفسها يُلقَى بها فى النيل الواهب العطايا 
وسط حضور جموع الناس واحتفالاتهم .يوم خاض من السنة لكى يستمر غطاء 
الثيل هذا. وهذا ما كانت عليه الحال غند أمم أخرى, «ففى ماساليا فى اليونان, كان 
الذق يراه «تقدهه قرباناً للآحة يلسونة حلية تتبركة:وبطعمؤته مق بيك المال م يزيوثة 
بأغصان مقدسة ويلقونه من أعالى الصخور.» (ول دورانت» 1989م: 1716-/109؟) 
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وَل تكن هذه حال موؤودة العرب ساعة وأدها؟ فقد «كان الرجل إذا ولدت له 
يفت او.: أزاة قفلها تركها نحى إذا كانت :سداسية (أؤ يلغت قامتها سغة أغبار): فيقول 
لأنيسا ليها ووفيا ضق أنفتويها ان انها وق عدو فنا كرا ,مكنا ذكر انام 
فالموؤودة كاقيك تريح و اليس يكل النياقي كلى ولد قد يهها ]ل أعناتها وكانها 
يسار بها إلى بيت زوجها لتُرَفَ إليه. «فالزينة والاحتفال ومظاهر الفرح والسرور 
عناصر ضرورية تُصاحب القربان إلى مثواه الأخير يُعَبر بها الناس عن خضوعهم طوعاً 
تعلطا لزج رواب نهم الطلد مره العاجتي يدم القرا عو بور تاق ذلك رضن 
تاماً.» (السعفى, ١3٠7‏ ١٠م:‏ 310), وم لا؟ فقد كان امدق الفهيد] الفزنا ها الأطق قاذ ود من 
أن يكون القربان فى أجل خُلة وأبهَى صورة؛ صورة تليق بالالة الواهبة الحياة. 

هذا ولكل الوادجهذا من اقامة طقوتن وم اسيم خاصة. تظهر حفريات "أم تار" 
ف أبوظى «عن طريق المقابر الجماعية وكثزة المعايق الاك العظيمة, أنه كانت تقام 
طقوس ومراسيم خاصة حين التقريب.» (حمد بيومى مهران. 787١ش: )١513‏ 

ب- سمات القربان: كانت القرابين تناز بسمات خاصة؛ مات تؤهلها لكى تتوّج 
قرباناً للآهة. فلم يتمٌّ انتقاء القربان عشوائياً. بل كان يجب أن تجتمع فيه عدة ميزات 
فلت دودر لا فاما عدج جاتن الخلة لفل شبريهنا لاعن ذلك لكين الدكرن فى 
قصة هابيل الذى قدّمه قرباناً إلى الرب والذى قد «أحبه حتى كان يؤثره بالليل وكان 
بحمله على ظهره من حبّه. حتى لم يكن له مال أحب إليه منه.» (الطبرى. 107١ق,‏ 
ج1: 3٠١‏ وكان أعين أقرن أبيض. فتقبل الله عز ذكره منه القربان ف«أرسل إليه ناراً 
فأكلته.» (المصدر نفسه. ج1: )١1٠١‏ والقرابين البشرية أيضاً لم تختلف عمًّا كانت عليه 
متف لقرا اق صو غاف ناس عت توت افوونا ل كات ع جه عاد بها وليل 
أهم ما يمتاز به القربان وبالأخص القرابين الذكور هو أن يكون القربان بكر أبويه وهذا 
ما نلاحظه فى قصة نبينا إبراهيم الخليل(ع). فقد كان إسماعيل(م) الابن البكر لأبيه 
إبراهيم(ع). فقُدّم قرباناً إلى الله وكان من أمر الفدية ما كان! 

تقديم الأولاد البكر كان شائعاً فى ديانات الساميين خاصة فقد كان «الفنيقيون 
والكنعانيون وكذلك اليهود لا حلُوا بفلسطين واختلطوا بهم: يقدّمون, خاصة وعامة, 
أبناءهم الول قرابين إلى الإله.» (السعفى. )٠١9 :م7٠ ٠٠‏ فها هى أسفار العهد القديم 
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تقوم شاهداً على هذاء فلا تخلو من أنّ هذا النبى أو ذاك تضرع إلى الرب ووهب له 
ابنه البكر. والسبب فى تعيين الولد البكر قرباناً إلى الرب يرجع إلى أن الولد الأول عادة 
فطعي قؤزلة عام عق الأو يز لما وها تن ببتائر الأشاف لفان أول وله تمده 
ليس لمن بعده من الأولاد فالأمر بذبحه أبلغ فى الابتلاء والاختبار.» (ابن كثير,. تفسير 
القران العظيم. 419 ١ق‏ ج7: 7؟) فالمكانة والمنزلة وامحبة التى يحظى بها الولد البكر 
لَدَى أبويه هى التى أهّلته ليكون القربان إلى الرب. فإذا ما حَظى ابن آخر غير الولد 
البكر بهذه المنزلة والمحبة, قد يتم تجاوز هذه السنة وتنصيبه قرباناً. «ففى كنعان وفنيقية, 
عنرطا تل طلهم قارعة أو مصيية عائلة كانوا دمن أغر أبناتهم قزيانا لكى بيعدوا 
عن أنفسهم المصائب والبلايا.» (حمد بيومى مهران, 1/81: )١18‏ 

وأما بالنسبة إلى القرابين الإناث فيبدو أن أهم ما مِيَّها هو كونها فتاة عذراء جميلة 
م يحظ بها إنسانٌ من البشرء أُوَلم يكن هذا هو حال قربان النيل؛ أُوَلم تكن الفتاة الى 
تقدّم قرباناً فناة عذراء جميلة, يتمّ انتقائها من بين خيرة البنات. تأمل قصص القرابين 
الشهيرة, أَتَرَى فيها غير عذراء فاتنة الجمال. يطمح بها الشبان؟ خير مثال على هذه 
الفنساة فى "اينيشيق " ابنة 'أعامنؤن" ق قصة طزواذة كيز يئات اليُؤنان الى كانت 
مخطوبة لأخيل. فلا تظننٌ بعد هذا أنّ موؤودة العرب كانت تختلف عن نظائرها فى سائر 
الأمم, فقد كانت فتاة عذراء جميلة تناس عليها الشبان. انظر إلى هذا الصحابى كيف 
يروى قصته إلى النبى(ص) وقد اغتم قلبه من صنيعه فى الجاهلية, تَرَى الشاهد على 
هذا: «قال يا رسول الله.... كنت من الذين يقتلون بناتهم: فوؤلدت لى بنت... فتركتها حتى 
كَبُرَت وأدركت وصارت من أجمل النساء فخطبوهاء فدخلتنى الحمية ولم يحتمل قلبى 
أن أزوجها أو أتركها فى البيت بغير زوجء فقلت للمرأة: إنى أريد أن أذهب إبها إلى] 
ةكد وكداتى باز امزياتي فا مدتوا مع انتصوك بلكا رزو ها بالنات :امن 
وأخذت على الموائيق بألا أخونها. فذهبت بها إلى رأس بئرء فنظرت ف البئر فَمُطنت 
الاو أن أريد أن العيناف العو فالوس وععلت شكن وسولديا أبت! يدن نويد 
أن تفعل بى! ف رحمتهاء ثم نظرتٌ فى البثر فدخلت على الحمية, ثم التزمتنى وجعلت تقول: 


3 أى شيع ؟ 
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يا أبت لا تضيع أمانة أمى. فجعلت مرة أنظر فى البئر ومرة أنظر إليها فأرحمها. حتق 
غلبنى الشيطان فأخذتها وألقيتها فى البثر منكوسة وهى تنادى فى البئر: يا أبت, قتلتنى. 
فمكثت هناك حت انقطع صوتها فرجعت.» (القرطبىء. 714؟١شء‏ ج": 18) ففيها ما 
فيها من إشارات تدفع القارئ إلى التأملء لم أخذت الزوجة على زوجها العهد بألا 
تخونها؟ أُوَليِسَت هذه إشارة إلى أن الفتاة ى مثل هذا العمر وسلحها متل هذا الجمال: 
يجعلها أكثر عُرضة للوأد من غيرهاء وإلا لم أخذت الأم المواثيق على زوجها؟ وصنيع 
الأب هذا بعد أن وأد ابنته «فمكثت هناك حتى انقطع صوتها» إشارة إلى أنّ شيئاً يفوقه 
قدرة :وخيلة قد جره عن هذا الأسن؟ 

أمنا هد قاذ كانت سووودة الغرية :قا عدراك اكه بالسحة هه هذا المروى عن 
وأد البنت ساعة ولادتها؟ «قيل :كانت الحامل إذا أقرتيية عفرت عو يدث علن 
را بق المقرة قان ولذكيها ذتكنها"ق لقره و[ؤدرلدتك ابأ تعببنه (الاعشرى: 
6٠‏ ١قء‏ ج : )7١8‏ هذا وإن كان قتل الولد. ولداً كان أو بنتا من الابتلاءات العظيمة 
وق ضعاي الأمون ]لذ أن قتل البق سناعة ولادتها أهون متمامن قتلينا يعن أن تكر 
وتحلو فى العين وبعد أن يتعلق بها الأبوين وسائر أعضاء الأسرة وتكون طم معها من 
الذكريات ما ههم! فاحتالوا على الآلة ووأدوها قبل هذا كله وقبل أن يصبح تعلقهم 
بها أشد وأبلغ؛ الاحتيال الذى لطالما توسلوا به واتقنوه وتفتّنوا به إذا اضطروا إلى 
ذلكنه أو يكونوا :هم الذين اعدالوا على الآلحة والبسؤا البدت بعبة من :ضوف ترعن 
لهم الإبل والغنم للإشارة إلى أنها ولد لا بنت؟ «كان الرجل إذا ولدت له بنتٌ فأراد أن 
يستحييها: ألبسها جبة من صوف أو شعر ترعى له الإبل والغنم فى البادية.» (المصدر 
نفسه. ج 4: )17١8‏ 

ج - بديل القربان: لطالما طرحت الأخبار المروية عن القرابين البشرية عند مختلف 
الشعوب إمكانية قيام القرابين الحيوانية بديلاً للقرابين البشرية. عَلَى رأس هذه الأخبار 
ما جاء فى قصة نبينا إبراهيم(ع) وابنه الذبيح الذى تم فداءه بكبش عظيم 9إوَقَدَينَاه 
بذبح عَظيم © (الصافات: ا واو قز إذاكنا الففيوزناها قزنانا إن الري قي أن 
111112 5" 
فقد كانوا يفتدونها بالإبل كما جاء فى المروى عن إحياء الموؤدات, فقد كان صعصعة بن 
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ناجية بن عقال, جد الفرزدق يفدى الموؤودة من القتل ولما جاء رسول الله(ص». «قال: 
يا رسعول الله إلى كنك أعمل عملا فى الجاعلية أفيفى ذلك اليوط ؟ قال؛ ونا عملى؟ 
فأخبره بخبر طويل فيه أنه حضر ولادة امرأة من العرب بنتاً فأراد أبوها أن يئدها. قال: 
فقلت له: أتبيعها؟ قال: "وهل تبيع العرب أولادها؟" قال: قلت: إنا أشترى حياتها ولا 
أشثرئ,رقّها فاشتراها 'منه ينافين عشراوين وعفل :وقد ضازت ل سئة فى الغري على 
أن أسترى ها دوه بل لكم دك ال هده الفاية قانوى وماتا موقووة وقد أشدماة 
(الألوسىء بلوغ الأرب فى معرفة أحوال العرب. ج": 1]) فقد كان يُفْتَدَى بهن بالإبل 
شانها شان كل القرابين البشرية. 

وهذا النض حتوى غلى إشازة فيها من المعق ما فنهاء تأمل قوله: #فقلت له: أتبيعها؟ 
قال: وهل تبيع العرب أولادها؟» لو كان الفقر وضيق العيش هو الذى دفع العرب إلى 
وأد بناتهم, لكان بيع البنت أرجح وكان سيغنى الأب من النفقة التى كان سيّقاسيها من 
أجل هذه الموؤودة وكان سيحصل على بعض المال جرّاء بيع هذه الرضيعة الذى كان 
سجاه ةنول قليلاة فى حلكف اللإزوتف قاطي الناسه سنا وندنينة بسليا الذى تيرد 
عليه بطائل يُذكر. إذاً. فالأمر وما فيه هو إعطاء الفدية مقابل القربان المقرر تقريبه إلى 
الآهة؛ تقريب الإبل بدلا من تقدي البشر قرباناً. شأنها شأن كل القرابين البشرية. 

ولم تقتصر الفدية للقرابين على افتدائها من قبل البشر فحسب. وإفا قد تتدخل 
الآهة ذاتها فى عملية إحياء الموؤودة هذه دون أن يُفتنَدى بها بقرابين بديلة من جنس 
الحيوان مثل الكبش أو الإبل أو حيوان آخرء وهذا ما نلاحظه فى قصة سودة بنت زهرة 
بنت كلاب فلمًا وُلدتء أمر أبوها «بوأدها فأرسلها إلى الحجون لتُدقَن هناك. قلمًا 
حَفَرَ لها الحافر وأراد دفنها سمع هاتفاً يقول: لا تند الصبية وخلها البرية. فالتفت فَلَّم 
ير شيئاً فعاد لدفنها فسمع هاتفاً يسجع بسجع آخر ف المعنى فرجع إلى أبيها فأخبره بما 
سمع فقال: إِنّ لها لشأناً وتركها فكانت كاهنة قريش.» (المصدر نفسه. ج: «4-4]) 

تأمل هذا النص وما يحتويه من إشارات تحتاج إلى التعمق والتدقيق. إذا كانت 
عملية الوأد مادية بحتة لأسباب مثل الفقر والعار وما شابه ذلك من أسباب؛ فما 
الداعى إذاً للذهاب بها إلى الحجون. وهو جبل بكة, وما الداعى لإيكال هذه المهمة 
إلى شخص خاص؟ أليس هذا الشخص المختص بعملية الوأد يخطر ببالك الكهنة الذين 
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كنيو توكلون للقياء بالفرواض والعمليات ا1نلقة بالدين والقدسى بوقدم القرايين عد 
سائر الأمم؟ وتأمل صنيعه حين الوأد. فلمًا حفر ها... وأراد دفنها سمع هاتفاً يقول: «لا 
تثد الصبية وخلّها البرية...» ألا تَرَى أنه حين سمع الهاتف عَلمٍ أن الرب لم يشأ أن تكون 
هذه البنث قرياناً. فلم يتردد ولم يتوان وسرعان ما رجع إلى أبيها وأخبره بالخبر. وم 
يُذابكل:يفيته أدق فشك بأنه سسيكون طااشاث نكاد ل تكن المز الأول الى يضادف 
فها مثل هذه الخال |رليست هذه :إغارات«الناعلن أن الكبلية عولية مقيسة؟ 
والملفت للنظر أنه حين تتدهل الآطة ق غملية إنقاذ القريان سبواء كان عن طريق 
تفديته بقربان من جنس الحيوان. مثل ما كان فى قصة الخليل(ع) وابنه إسماعيل(ع) أم 
لم تكن هناك فدية كقصة سودة بنت زهرة بنت كلاب سينجرٌ هذا إلى أن يلعب الناجى 
دوراً هاماً فى حياة الناس من بعد؛ فكأنّ الآهة عن طريق هذا الإنقاذ قد اصطفته 
وأودعت فيه من القدرات ما أودعت لكى يقوم بدوره على أتم وجه! وم يكن لنبينا 
إسماعيل(م) دوره الملحوظ فى حياة المسلمين؟ أَوَلم يكن النبى المختار(ص) من ولده؟ 
أَوَنَسيتَ سودة بنت كلاب هذه ودورها فى تاريخ الإسلام؛ إذ أصبحت كاهنة قريش 
قالت فى يوم من الأيام لبنى زهرة: «إنّ فيكم نذيرة أو تلد نذيراً فاعرضوا على بناتكم, 
فَعْرِضْنَ عليها, فقالت فى كل واحدة منهنَ قولاً ظهرٌ بعدَ حين حتى عُرض عليها أمنة 
بنت وهب فقالت هذه النذيرة أو سَتَلِدَ تديرا» (المصدر نفسه, ج7: 9غ-غ8]) فكان ها 
نطيباً من غلم الفيب: قل ق الكهانة: «وأحيطت الموؤوكة النائجيّة من الوأد بهالة من 
المجد. وعُدّت آية من آيات الله ومعجزة من معجزاته الكثر.» (السعفى. /1١٠٠7م:‏ 3؟) 
د- رضى القربان: إن دراسة القرابين البشرية عند مختلف الشعوب. إضافة إلى ما 
قيل عن القرابين وما تقتاز به من صفات وخصالء تعوزنا إلى ميزة وسمة أخرى لا بدّ 
من توفرها فى القربان. فعملية التقريب لا تتم إلا به. ألا وهى رضَّى القربان. تأمّل صنيع 
نبينا إسماعيل(ع) كيف أجاب بالإيجاب طائعاً. حين أعلمه أبوه بأنه قاتله, فلم يسخط 
وعدن وكات الاج حال 1ن بف إفى أرَى فى المنَام أ أذحى فانط رما ذا 
لتو ال ها ابت إفكل ما ومر سستجدى إن كينا دس الصَّابِرِيِنَ 4 (الصافات: 
,.)٠ *‏ طلب إبراهيم(ع) من ابنه رأيه حتى «لا يأخذه 6 ويذيحه قهراً.» (ابن كثير, 
البداية والنهاية. .)18١ :١ج ,ق١ 4١4‏ فبادره بجواب فى غاية السداد والطاعة. وهذه 
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يجي آبنة أغاعتون ونث أباها غلى فين الأمن فيها :1 أخيرينا أن الرية تطلب 
دمهاء ولم يكفها ذلك بل قامت تظهر الحبور وتدعو الناس إلى الرقص حول المعبد 
الذى تسير إليه إكباراً للربة وتقديراً لنبل مهمة الوالد.» (السعفى, /٠١٠٠٠م:‏ 4”) فقامت 
هى بنفسها بما كان لازماً من مراسيم وطقوس تقترن والتقريب, ألا وهو إظهار الفرح 
والسرور والاحتفال بمثل هذه المناسبة. وتأمل قصة عبدالمطلب وصنيعه مع بنيه حين 
أطلعهم على العهد الذى كان بينه وبين ربهء فلا تَرَى فيهم إلا مَن هو طائعٌ خاضم, 
«جمعهم, ثم أخبرهم بنذره. ودعاهم إلى الوفاء لله بذلكء فأطاعوه وقالوا: كيف نصنع؟ 
قال: ليأخذ كل رجل منكم قدحاً ثم يكتب فيه اسمه. ثم ائتونى. ففعلوا ثم أتوه. فدخل 
بهم على شبل فى جوف الكعبة....» (ابن هشام. 1١8‏ ١ق‏ ج١:‏ 11/4) فضرب صاحب 
القداح. فخرج القدح على عبدالله, «فأخذه عبدالمطلب بيده وأخذ الشفرة. ثم أقبل 
به إلى إساف ونائلة ليذبحه.» (المصدر نفسه. ج :١‏ 1374), فلا شىء دال على سخط 
عبدالله أو عدم رضاه بهذا المصير بل كان طائعاً مستسلماً. ولم تخالف قصص الوأد 
هذه العادة الراسخة فى القدم, فكانت موؤودة العرب راضية بمصيرهاء شأنها شأن كل 
القرانن :واعقيرت وأدها غيلية تتزينه لذيد قدائن رضحن القربان: تافيهدة ابه شمن 
تبتسم لأبيها عمر ساعة تقدّم لوأدهاء ثم ها هى تنفض عن لحيته ما علق بها من تراب. 
ساعة قام يواريها التراب.» (السعفى. /١٠٠م:‏ 5). أوَليست هذه الابتسامة الى 
ترتسم على شفت الفتاة وإزالة التراب عن لحية أبيها ساعة وأدها إشارتين لا يمكن 
غض الطرف عنهما؟ أَوَيُعقل أن يبتسم الشخص لقاتله ويقوم بإزالة القراب عن لحيته 
وهو منشغل فى إعداد حفرة أو قل قبراً لدفنه فيه؟ أليس فى هاتين الإشارتين دلالة 
على كون الموؤودة كانت راضية بوأدها؟ أليس فيها دلالة على أن: يا أبت افعل ما 
اذك ماعن فقولا تان ؟ ا زلبين فنيا دلالة على أن الأ كان مرعما على هدا راهن 
يفوقه قوة قد أرغمه على القيام به؟ 

فعْد أن الطرق إل أهم المبراك والسنماك الق عيب أن عرافنى القريان عند 
مختلف الشعوب وبعد أن اتّضح لنا أنَّ موؤودة العرب هى أيضاً بدورها لم تخل من هذه 
العاف فحت الان أن تكون هده الفكزة فل ضيحت راسحة عمدنا يان مووودة 


العرب كانت قربانهم إلى الآهة. 
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القز امت همد لعزت 

ما تقو الضداقة :بين النا على أساس الود و التقزب ردت المدايا والألطاف 
ونفاثين الأشياع كذلك تقوم الصلة بين الإنسسان والآلهه على أساس الود والضداقة 
أيضاً. وبا أنّ الآهة أقدر من الإنسان. فلهذا نراه دائماً هو الذى يتقرّب إليها بشتتى 
طرق التودد والتقربء لكى قَنّ عليه بالبركة وتبعد عنه الأهوال والأخطار... هذا وكان 
الأنفاق البداتي بصي :فق ضو: لؤر كن اميت يدوك لا المسوين الملفودن هذا 
كان لليدايذا والسا ون القاء الأول ف جنا نامك لأنها تابد بوبه صميريسة :د الها 
الأعين وتدركها الأبصار, وتُقنع الإنسان البدائى الْمُدرك للمحسوسات والظواهر بأنّه 
دم شيا كيدا الآلمة:وقاء نا حن عليه القيام بد:ويذلك سترطى الألة لأنه قد اثرها 
على نفسه. فقدّم إليها أعرّ الأشياء وأغلاها.» (جواد على, ١157م,‏ ج1: 184 بتصرف) 
و«تَعَدٌ القرابين الجزء المهم فى الهدايا التى كانت تقدّم للآهة عند الأمم القدية. والرجل 
المتدين هو الذى يتذكر اطته ويضعها ابدا نصب عينيه وذلى بتقديم القرابين... فهى فى 
نظرة عبادة تقرّبه إلى الأرباب.» (المصدر نفسه. ج1: ١97‏ بتصرف) 

ويُكثر هذا النوع من القرابين فى أيام السر والشدة و شيوع الأوبئة والمجاعات 
ومواجهة الأهوال والأخطار والحروب. وأيضاً عند ارتكاب الذنوب والآثام, «ففى 
كان وديف عيدما فل ريم قارعة مضي ة كائلة»عذمون أعر أبتائهم قرياناً لك 
يبعدوا عن أنفسهم المصائب والبلايا.» (محمد بيومى مهران, 187١شء‏ ج :١‏ 158)/ وفى 
مامتا ل1 2 لتست و اعد قفرا ء الموارنة كتسيية مستركة وا طعي هد م بويك التالوية كتوق 
بأغصان مقدسة ويُلقون به من أعالى الصخور, بزعمهم أن هذا العمل سيُسبب غفران 
ذنوب أهالى المدينة ويُبعد عنهم الأمراض.» (ول دورانت, 199م: 515-17168) 
وكذلك كان عند الجاهليين؛ «فإذا أصيب الإنسان بمكروه أو أصيب عزيرٌ له بذلكىء نذر 
إل هته ندرا : يقدفدا له تجالة توق السدرط نان صادف أن عق ما طليةه وجي فلن 
باون الوقاء كذوة وقد كانوا لاتصلون لأهسينب يلض والتغلض مق الوقاع بالتدوره 
لاعتقادهم أنهم إن أكلوها ولم يفوا بها. غضبت عليهم الآلمة.» (جواد على, ١1517م,‏ 
ع 3-133) تكتوهدع كدان والتذوو و القرانين عندهي: وكادر ا :يموت البيت 
بالدم ويتقربون إلى أصنامهم بالذبائح, ويّرون أن تعظيم البيت أو الصنم لا يكون إلا 
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بالذبح. وأن الذبح من تَقوّى القلوب, والذبح هو الشعار الدال على الإخلاص فى 
الدين عندهم وهو علامة التعظيم.» (المصدر نفسه. ج1: )١15‏ وهذا نراهم «إذا ذيحواء 
نضحوا الدم على ما أقبل من البيت. وشرحوا اللحم وجعلوه على الحجارة.» (الطبرى. 
7 4اق, ج1: 48) 

«فالجاهليون كانوا يريقون دم الضحية على الأنصاب.ء وهى موضوعة فى الكعبة 
ويمسحون الكعبة.» (المصدر نفسه. ج1: 117) و«الذبائح التى تقدّم إلى الآلحة هى الإبل 
والبقن والتيران العم والمعره وهى أككن الحيؤانات شبيوعا عند السعوية السانة» 
(المصدر نفسه. ج1: /197) ولكن قرابينهم هذه لم تقتصر على الإبل والكبش وما شابه 
ذلك من حيوانات وإا قد تتعداها إلى قرابين بشرية. «ذكر فورفيروس '1/11105م1*01" 
أن أهل دومة كاثوا يذبحون كل ستة إنساناً عند الضتم تقريباً إليه.» (المصدر نفسهه + 
كما ذكر «نيلوس "71111005" أنَّ من عادة بعض القبائل تقديم أجمل من يقع أسيراً 
فى أيديهم إلى الزهرة ضحية لا تُذبّح وقت طلوعها.» (المصدر نفسه. ج1: 198). وذكر 
أيضاً «أنّ الملك المنذر ملك الحيرة قدّم أحد أبناء الحارث الذى وقع أسيراً فى يديه 
ونحو من أربعة مائة راهبة قرابين إلى العُرّى.» (المصدر نفسه. ج1: 118) فهى القرابين 
التى كان يقدمها الإنسان لآخته لاعتقاده بأنها تقرّبه إلى الله زلفة وتقيه الشر والضرر 
وتُنزل عليه اليُمن والبركة وهذا هو ما دفع العرب إلى وأد بناتهم. 


الموؤودة القربان 

لم تكن موؤودة العرب سوى قرباناً يقدمونها إلى امتهم بُغية أن يتقربوا إليها زلفة, 
وهذا ما نراه بصورة إشارات عابرة وقراءة موازية عند بعض المفسرين الذين م 
يستطيعوا أن يقفوا عند ظاهر النص, ولم تستطع هذه القراءة أن تل ميلهم النفسى إلى 
البحث والتعمق والتمحيص. قال الزمخشرى: «فإن قلت: ما حملهم على وأد البنات؟ 
قلت: الخوف من لحوق العار بهم من أجلهنّ. أو الخوف من إملاق.... وكانوا يقولون: 
إنّ الملائكة بنات الله, فألحقوا البنات بهء فهو أحقّ بهنّ.» (الزمخشرىء ١7‏ 1١ق»‏ ج 1: 
وقال القرطبى: «كانوا يدفنون بناتهم أحياء لخصلتين: إحداهما كانوا يقولون 
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إن اللاذتكمة ينات انه فا طفن البات يم والناتتة إن عفافة الحاجة وب الاملو.وتإنا 
خوفاً من السبىو- الاسنتزقاق:» (القرطى: اشن +9 40780 وذكر نفس الشىم 
أو مثله مفسرون ارون أمتال أبوالفتم الرازى وسيد محموه الالوسئ. 

وكان العرب يعتقدون أنّ كل أنثى بنثٌ للرب - كما ذُكر سابقاً - وهذا ما دل عليه 
صريح القران الكريم فى غير مرة. فجعلوا الملائكة الذين هم عباد الرحمن والأصنام 
العلانة الات والشرّى ومتاة القلاقة الأخرى وأس الاين أيضاً بدات اللرعتن سبحانه. 
و«كانوا فى هذا الاعتقاد لا يختلفون عن غيرهم من الشعوب ولا يخالفون ما جاء فى 
القاقناكالأشري دن ماعن تعس بن اقصوي ازا لديا ارس (التحسن: 
1:7 وبما أن الربٌ واهب الحياة. وجدوا فى الأنتى نفس الصفة ألا وهى هبة 
الشياق قد هاده عتم الات امتريوها ننه ولين سكو | الرية واه الما الما 
وتران اذه هاما رامعا نوها بالري: و اعموو] فى كرتا سيد وهاه 
وتهب الحياة مثله, فاختاروها له بنتاً.» (المصدر نفسه: 4؟) فكانت فى نظرهم نسخة من 
الرنني:فكلاهنا كان :عاملاً طية الياه واستتير اها ولؤلاها لخااحاة للغمياة :ةغل 
وجه الأرض. فهى الحرث النابضة بالحياة. فاحرث فيها ستجدها وهابة للحياة. هذا 
وا قاس رامن عنبلاتو الاح قوم فلن اللرران والتزية ل الله ا جد 
ولا شىء يستطيع أن يُضاهى الأنثى بلعب هذا الدور. «جعلوها قربانهم إليه وهم على 
يقين من أنه قابل منهم ما قدّمواء أَوَيُعقَل أن لا يقبل ربٌ بابنته؟!» (المصدر نفسه: 14؟) 

هذا ويفجؤك نص القرآن الكريم نفسه با يّبوح لك من أسرار ومعان؛ تأمل كيف 
يلتحم هذا المعتقد, ألا وهو الاعتقاد بكون الأنثى بنتُّ للرب. كاله واد الا عه 
العرب وكيف تمتزج الصورتان فى الذكر الحكيم وَجَعَلوا له من عبّاده جُزءاً إنَّ الإنسَانَ 
ا #* أم اتخدّ ما يلق نات وأصمّاكم بِالبَنين # وإذا بُشَّر أحدُهم بما ضَربَ 
للرّحمن مَئلاً ظل وَجِهُهُ دوذ رعو طبع 4[ الرحرت. 176 وجاء أيضاً: «إويجعلون 
له البتات تيدان وهنا تيون« ذا يدر احرف الاين طن وميه متيردا .رهد 
كظيٌ : يعور من القوم من سُوء ما بُشَرَ به أيُسكه عَلى هُونٍ أم يَدسّه فى القّرابٍ ألا 
دا كاك ادر 10 452) | لسك يهل كلها إشارا صرصية فوا امن المع 
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والذلألة تنا فنها؟ ألا ينعو هذا كله إن السخيض وإعادة النظن إلى هذة:المسألة؟ 
أمجنا الآ 3 وعد فنع الاقنا راث كلينا قيهن أن لداعل شوك ادل فك أن 
موؤودة العرب هى القربان المهدّى إلى الرب؛ القربان الذى من جنس الرب تفسه. 
وكانوا على ثقة بأن الرب سيقبل بقربانهم هذا. 
وهنا يطرح السؤال نفسه: إذا كانت الموؤودة قربان العرب إلى الربء قلماذا لم 
يعتبرها علماؤنا قرباناً؟ وما الذى دفعهم إلى ألا يجعلوها قربان العرب إلى آطهتهم 
ورفضوها أ سيق يد ال 


الدسٌ فى التراب 

رَفضٌ العلماء أن يكون الوأد تفريب قرباناً وأن تكون موؤودة العرب هى القربان 
الذى عن طريقه يُرجَى التقرّب إلى الرب. «واحتجوا بأَنّ تقريب القرابين فنّ قائم على 
سفك الدماء. والموؤودة كانت توارى القراب ولا يُسفَى لها دم؛ فلا تصلح عندهم أن 
تون »4 (السعفى. 7٠١٠5م:‏ 31) فلا ذبح 0 ولا 2 1 

فالعرب الجاهليون كانوا عندما يضحّون بتضحية ويقرّبون قرباناً يذيحون القربان 
ويسفكون دمائه فلهذا نراه يترادف مع الذبح وإراقة الدماء. فلما لم يروا هذا الذبح 
وإراقة الدماء هذه لم يستطيعوا أن يتقبّلوها قرباناً إلى الرب وم يعتبروها كذلك. ولكن 
التأمل فى الثقافات والتمحيص فى معتقدات الأمم السالفة يُظهر أن التقريب لا يقوم 
دائماً على الذبح وإراقة الدماء. ففى اند وفى عصر البطولة. «قل زواج المرأة بعد موت 
زوجها الأول وكثرَ بين الهنود دفن الزوجة مع زوجها». وتدل ريات ارو" فستوي 
«أن الوزراء والحاشية كانوا يُدفنون مع حكامهم. دون أن تكون هناك آثار للقتل أو 
الغنق أو اضرف أو ما سابة ذلك على أجساذهم نا يدل على أنهم كانوا مرغمين على 
هذا الشىء. بل إنهم كانوا يقومون بهذا العمل بكامل إرادتهم.» (حمد بيومى مهران. 
817٠اشء‏ ج١:‏ /187) أُوَنسيتَ عذراء النيل؟ أكان هناك ذبح أو إراقة للدماء؟ كما إنه 
كانت ععوب اخرئ طول بره اها فى النار.» (السعفى. /٠1١٠٠٠م:‏ /301) 

هذا ولم يكن القصد من الدس فى التراب فى هذه الآيات والذى اعتبره المفسرون 
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هو الود نفسه. على دفن البنت حية؛ فالوأد لم يقتصر على الموارة فى التراب فحسبء 
بل كان منهم «من يحفر الحفيرة ويدفنها فيها إلى أن توت. ومنهم من يرميها من شاهق 
جبلء ومنهم من يغرقها ومنهم من يذبحها.» (الرازىء 4٠١‏ ١قء‏ ج١571:7).,‏ فالمراد 
من الدسسّ فى التراب هو «إهلاكها سواء كان بالدفن حية أم بأمر آخرء فقد كان بعضهم 
يلقى الأنئى من شاهق (...) وكان بعضهم يغرقها وبعضهم يذبحها إلى غير ذلك. ولما كان 
الكل إماتة تقضى إلى الدفن فى التراب, قيل: أم يدسّه فى التراب وقيل: المراد إخفاؤه 
عن الناس حتى لا يُعرف كالمدسوس فى التراب.» (القرطبى. 514١١شء‏ ج١1: )1١1/‏ 

إذاء كانت موؤودة العرب يتم تقريبها إلى الرب على نهج تقديم القرابين عند سائر 
القنتعوي والثقافات"السالفة: فهذه كانت مرق اها شان غذراء النيل: وخلي كانت 
يُرمَى بها من شاهق جبل كما كان البعض يقرّب فى ماساليا فى اليونان. 

وقد يتساءل القارئ الكري: إذا كان الوأد تقريب قربانء وإذا كانت الموؤودة قربان 
العرب إلى الربء فماذا عن الأسباب التى ذكرها المفسرون؟ هل يكن أن نعتبرها 
أقاويل وهل يمكن تفنيدها؟ 


اندثار الحكمة 

وأغلسةالناش لالمهوق اللنكية الى تكسن وزاء كتين الطحوين الدسف» 
(ول دورانت. 19589١م: )1١6‏ فمُضيىّ الأيام قد نثرت على كثير من هذه الطقوس 
غباز السشياق وقذاتي الناس. تسا مد عسل عهلوق كل الجهل حكية أغلب هذه 
اللنوس» فلهد| فى الكينناق ولإصاء المتكمه الكامتة وواء هنا الطقوس وار اسيم 
ولتفهيمها لسائر الناس يلجأون فى تأويلها إلى «خلق أساطير جديدة وقصص مصطنعة, 
وأما بخصوص شكل هذه الطقوسء فإن التغيير الذى طرأ عليها فقليل وفى الأغلب لا 
عق هذه الظقويسن أئ رين (العندو تقس 1 

وَهَذًا "ما كانت غليد الخال فى :مسالة الوأد غين العرب» فنضخ الأيام قد ظمست 
الحكمة التى تكمن وراء عملية الوأد. والعرب بعد أيام طوال باتوا لا يعلمون عن تلى 
المتكية شصهاء ول سيق من لودلا" الطفوين والمر تنح الطاشجوة الى واه الأعين: 
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فتصوَّرٌ أن الناس فى مثل هذه الحال, فتحوا أعينهم وهم مُرَعَمون على وأد بناتهم, 
مُرَغَْمون على أن يواروا بناتهم التراب وهنّ أحياء. والسبب غير معلوم! وهل يمكن 
الحيد عنها وهى طقوس متجذرة فى القدم, متصلة كل الاتصال بمسألة المعتقد والثقافة 
والدين؟ فإن السنن والرسوم «تبين اتحاد الأشخاص إزاء الجبر الدينى. والوطنى, 
والاجتماعى الذى فرضته المجموعة.» (غيرو. ١٠١١ش: )١1١1-١78‏ ولما كان الأمر 
كذلك وكان لا بد من الوأد. راحوا يبحثون ويتفحصون عن الأسباب والحجج. فإذا 
مااضاقفوا سيا أ وه كنات مم الوأذ هذ» تشتتوا بها عضساها أن مس عليليي 
ويجدوا فيها المرهم لصدورهم. ولهذا كثرت الأسباب التى ذكرت للوأد وتعددت. 

وفى الواقع, تلى الأسباب المذكورة هنا أو هناك وتلك القصص المبثوثة فى هذا 
الككاى أن ذ اك الكناي ليف نيا وكيب ورا هليه الوام ونا نحن :شمن خادرت 
مع عملية الوأد؛ أى بما أنه كان لا بدّ من الود دون علم عن السبب, فليكن هذا لسبب 
وححة تعلؤمة: فاذااما واجهت الأسزة الى نمو امقر أن هه ابنها الفعان ق ال 
وتأمين القوت وإعالة العيال مثلأً. وبما أنه كان لا حيلة من وأد البنت فى وقت محدد. 
فاتالست غلى الآطة والفعارت أن تكوة هذه العملية ق مل هذه الظر وق اللعيقسية 
الضتكة: ها أنه كلما قل غده الأسرة قلت الضعاب فى إغالتهن. 

وأما بخصوص الأسباب الأخرى المذكورة, أيضاً فكان الوضع على هذا المنوال. 
فكلما سنحت لهم الفرصة احتالوا على الآلهة. ففى تلك القصص المذكورة عن وأد 
اش فين قلت الأستحرة العان و انفرع ليبنت ال انصيانا دوعق الالت فاو عب 
دفنها حية ولكن لأسباب ل تحن الفرصة لتنفيذ العملية: أو لم يحن الوقت الحدّد بعد. 
فتشبت حرب. فقتل مّن قتل. وسُبى من النساء من سُى! فكانت هذه الفتاة من ضمن 
السبايا. فما إن وضعت الحرب أوزارهاء حتى بدأت عملية تفدية الأسرى واسترجاع 
السبايا. فخيّروا السبايا بين أن يرجعن أو أن يبقين عند سابيهنَ. فحل ما لم يكن 
بالحمسبان. واختارت ابنة قيس بن عاصم. الفتاة المقرر وأدهاء سابيها على أبيهاء أى 
خليت: الثار لأيها وللقييلة وكينف رزوسيي :نز ابذت الأكان ادف الاب كل 
جانب وأحكمت الندامة قبضتها عليه بكل ما أوتيت من قوة, فبات يناجى نفسه: لو 
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وأدتها لما ضارما صارا لق وسستها ق الترزاب ودفنتها جحية: لا لحقق وقبيلق العار) 
فأقسم أن يئد كل بنت من المقرر وأدها قبل فوات الأوان وقبل أن يلحقه ما لحقه من 
ابنته هذه. سواء حان الوقت المعلوم أم لم يحن! وقادَّى أكثر من هذا وقرّر أن يئد كل 
بنت ولد له. سواء كان من المقرر وأدها أم لم يكن! 

وأها تعد هو سن كاحت ريا علافة ما و الدع عد سين أسبات لد أن قود | الت 
أيضاً لا يختلف عن سابقيه كثيراً؛ فهو احتيال جديد. يما أن الأأسرة كان لا بد من أن تثد 
فتاة. فلتكن هذه الفتاة, الفتاة التى ذات علامة من العلائم المذكورة والتى لا يستبشرون 
بها خيراً. وفى الواقع احتالوا على الآهة واستبدلوا فتاة بفتاة أخرى. 

والملاحظ فى الأسباب والقصص المذكورة أن هذه الاحتيالات لم تنشأً إلا قبيل 
الإسلام, أى بعد أن مرّ على عملية الوأد أمد بعيد واندثرت الحكمة التى تكمن وراء 
هذه العملية وانقظعت الطلة بين الناس وبين يحكمة الوأد. وكما عل »كلما خقيت عكمة 
سنة من السنن وكلما جهل الناس حكمة طقس من الطقوس, كلما هانَ عليهم تغييرها 
شيئاً فشيئاً وبات التغيير أسهل عليهم. 

فهذه الأسباب المذكورة, فى الواقع, ما هى إلا أسباب ثانوية لعملية الوأد. أخذت 
مكانتها بين الناس بعد أن خَفِيَت تلى الحكمة واندثرت فى ركام التاريخ. 


النتيجة 

شَعْل الوأد حَيَاً كبيراً فى ثقافتنا الإسلامية وحَظىَ باهتمام علمائنا. فذكروا دوافع 
عدة لهذه الظاهرة التى كانت شائعة فى مجتمع العرب الجاهليين ولكن ومع وجود هذا 
الاهتمام. إلا أن هذه العادة ما زالت تَتَسمٌ بالغموض وتتقاذف المتأمل فيها بسهام 
أسئلتها وما زال هناك قَراغٌ كبيرٌ بحاجة إلى أن كلا 

فعن طريق دراسة هذه العادة من جذورها التاريخية ودراستها من منظار علم 
البتيميواوهيا والاعشاد غلى الازاسنات التقابلية وكذلى دزاسة أهع ميرات هذه 
العادة فى المجتمع الجاهلى وميزات القرابين عند الأمم السالفة اتَضَحَ أنّ هناك تشابهاً 
كبيراً بين هذه وتلسك. القرابين هى هذه الطفوس الى لم تخل أية:ديانة من الديانات 
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السالفة منها والإنسان البدائى كان ديّناً طيّعاً والآلهة هى التى كان يحاول أن يُرضيها 
بتقديم القرابين ها. فالقرابين على كل حال ذات طابع ديى. 

والازانة السسؤلوسية أطهرّت'لنا أن الوأد قعل ووه وق" الل يكن الا قريات 
العرب لالحتهم وكانت الموؤودة هى الواقى التى تقيّهم من حلول المصائب والبلايا وهى 
التى كانت تظهرهم مُتديّنين طائعين. إذأًء فالهدف الأساسى فى الوأد هو تقديم القربان 
للآطة الإرضائها. ولكن التاس شسيئاً فقسيئاً وسيلاً بعد جيل وَمُضِي الوقت نتسوا هذا 
الهدف وباتوا يجهلونه. فَلو سألتهم - فى ذل الزمان ل ا الذى دفعهم إلى وأد 
بناتهم, لما كانت لديهم إجابة وافية أو لأجابوى بإجابات عن أسباب أخرى؛ أسباب 


تفتضيها الضرورة الاجتماعية التى يعيشونها! 
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١١5-١١5 صص‎ 


إشكاليّة “الوظيفة المسرحيّة“ لدي المسرحيّين الرؤاد فى المشرق: 
بلاد الشام وإيران وتركيا العثمانية 


فاطمه يرجكانى* 


الملخص 
واجنه المسرحيّون: الزواداى بلدان المشرق ف القرن التاشع عسر 'إشكالية.فيما يعلق 
بوظيفة المبرح. كان هؤلاء ايلاد القسام وإئزاة.وتركيا العسائه يؤكدون على 
ضرورة وجود المسوج فى بلادهم. إنهم م يروا المسرح تسلية فحسبء بل اعتبروا أَنَّ 
وظيفة المسرح تتخطي التسلية, وله وظائف آاخري. 
إن المسرحيّين الروّاد فى المشرق آمنوا بفوائد فنّ المسرح, وكتبوا مقالات عنه وعن 
فوائده للمجتمع والشعوبء واعتبروها من أفضل الآداب والفنون, وأنّ المسرح يقدّم 
خدمات كبيرة لتقدّم البلاد وهو فنّ تسلية متعال. فى رأيهم يمكن للمسرح المساهمة 
فى تهذيب الطبائع وإصلاح النفوس وتنوير العقول وحاربة الأفكار المتحجّرة, وأنّه 
يتمع يؤظيفة'رساليّة ى المجتممات. 
بالرغم من اعتبار المسرح فنا ترفيهيّاء إلا أنّ القائمين به اعتقدوا بأنّه من أفضل 
وسائل الترفيه والتسليةء حيث يقدّم فوائد للمجتمع ويهذّب الشعب ويطوّر الأخلاق 
الاجتماعيّة, فضلا عن البُعد الترفيهىّ له. فلذلك دافعوا عن المسرح. علي أنه فنّ 
الكلمات الدليلية: المسرح., الوظيفة المسرحيّة, بلاد الشام إيران تركيا العثمانيّة. 
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شا١١95؟ فصلية إضاءات نقدية, السنة #: العدد 4, ربيع‎ / ٠ 


المقدمة 

وظيفة الفنَ أو النوع الأدبىّ الجديد هما إشكاليّة وتحدٌ يواجههما من يقوم بممارسته 
لأوّل مرّة؛ الأمر الذى واجهه المسرحيّون الروّاد فى بلدان المشرق الإسلامى عند قيامهم 
بممارسات مسرحيّة أو تأليف مسرحيّ فى بدايات دخول هذا الفنّ بالمعنى الحديث فى 
تلك البلدان فى القرن التاسع عشر للميلاد. 

تتطرّق هذه الدراسة إلى وظيفة المسرح فى المجتمع من وجهة نظر المسرحيّين الرواد 
والذين اهتمّوا بهذا الفنّ فى بلدان إسلاميّة شرقيّة كانت رائدة فى إدخال المسرح إليها. 
هى بلاد الشام وإيران وتركيا العثمانيّة, لتبين ما هو المطلوب من المسرح كفن للعرض 
وكنوع أدب من خلال فهمهم لهذا الموضوع. 

ويتمٌ البحث عن وظيفة المسرح من وجهة نظر المسرحيّين الرواد فى بلدان المشرقء 
بشكل عام بالنظر إلى ما كتب عن المسرح فى بدايات نشأته فى المشرق؛ من مقالات 
ومذكرات ومقدمات مسرحيّة, ليتبين لنا ما هى الوظيفة التى كانت مطلوبا من المسرح 
فى رأى المسرحيّين الروّاد. ومّن كان من أنصار المسرح. 


بلاد الشام؛ المسرح مصلح للنفوس 

بالنسبة إلى وظيفة المسرح. من وجهة نظر المسرحيّين الرواد فى بلاد الشام فى فترة 
نشأة المسرح فيهاء فعلينا النظر إلى ما كتبه عنه الروّاد فى هذه المنطقة مارون نقّاش وأبو 
خليل القبّانىء واخرون. 

يشير مارون نقاش الرائد المسرحيّ فى لبنان, إلى أهدافه من الاهتمام بالمسرح فى 
خطبة قدّمها عند عرض مسرحيّته الأولى "البخيل”, نورد قسمًا منها بسبب أهميّتها ومن 
ثم نتطرّق إليها: 

«.. وها أنا متقدّم دونكم إلى قدّام, محتملاً فداءً عنكم إمكان الملام, مقدّما هؤلاء 
الأسياد المعتيرين: أصحاب الإدراك الموقرين: ذوئ المعرفة الفائقة: والأذهان الفريدة 
الرائقة, الذين هم عين المتميّزين بهذا العصر. وتاج الألبا والنجبا بهذا القطر, وميرزا لهم 
مرسحا أدبيّاء وذهبا إفرنجيًا مسبوكا عربيّاء علي أَنَنى عند مرورى بالأقطار الأوروياويّة, 
وسلوكى بالأمصار الإفرنجيّة قد عاينت عندهم فيما بين الوسايط والمنافع: التى من 
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شأنها تهذيب الطبائع. مراسح يلعبون بها ألعابا غريبة ويقصّون فيها قصصًا عجيبة, 
فيري بهذه الحكايات التى يشيرون إليهاء والروايات التى يتشكلون بها ويعتمدون 
عليهاء من ظاهرها حار ومزاح, وباطنها حقيقةٌ وصلاحٌ.» (نقاش. 1819١م: )15-١6‏ 

يشير نقاش فى هذه الخطبة إلى أن المسرحيّة: «تنقسم إلى مرتبتينء كلتاهما تقرّ 
هما العينء إتذاها يسشمولها بروؤة وتضسم إلى كوميذيا ثم إلى'درآما وإلى تراجيديا 
يشوزوتها سديطا بين السضاوتوطي الفشعل: الات والأرنان وكادتهما سكي 
عندهم أويراء وتنقسم نظير تلك إلى عبوسة ومحزنة ومزهرة. وهى التى فى فلك 
الموسيقي مقمرة... .» (نقاش, 1819م: 17) ويشير إلى أنه اختار النوع الثانى أى 
المسرحيّة الغنائيّة لأنّه كان لديه «ألذّ وأشهي, وأبهج وأبهي. ومن عادة المرء ألا يجود مما 
بيديه, إلا علي ما مالت نفسه إليه. والمصنّف حيثما يكون مناه, يطفح نحوه جود قريحته 
ونهاه. ثانيّا حيث ظنّ المرء بالناسء, كظنه بنفسه بلا التباس, فترجّحت آواقي ورغبتى 
وغيرق أن الثانية تكون أحبّ من الأولى عند قومى وعشيرق. فلذلك قد صوّبت 
أخيرًا قصدى. إلى تقليد المرسح الموسيقيّ الجدَّى.» (نقاش. 1879١م:‏ 11) بهذا الكلام 
نستنتج أنّ مارون نقاش عرف أنواع المسرح واختار بوعى كبير المسرح الغنائيّ أو 
نوعا من الأويرا. ولاختياره هذا سببان له لتفضيل المسرح الموسيقئٌ علي غيره. الأوّل 
أنه معجب بهذا النوع, والثانى أنه يعتقد بأنّ الشعب العربّ واللبنانى سيُعجبه المسرح 
الموسيقىّ أكثر من غيره. 

يعتقد نقاش بوجود رسالة تهذيبيّة للمسرح. إذ إِنْه يري بأنّ المسرحيّات «ملوّة من 
المواعظ والآداب. والحكم والإعجاب. لأنه بهذه المراسح تنكشف عيوب البشر, فيعتبر 
النبيه ويكون منها علي حذر, وعدا اكتساب الناس منها التأديب. ورشفهم رضاب 
النصائح والتمدّن والتهذيب.» (نقاش. 1879م: 18) 

ويعرّف المسرح أكثر. جاهدا فى الإشارة إلى أبعاد المسرح الموسيقىّ المتعدّدة 
ومكوّناته. من نص ومعان وتمئيل وألحان وغناء وموضوع. كما أنّ هناك فصولاً مضحكة 
تعركن بين فصول السرم الرستكة د فالهم بالوقت 1ن سامون الناطا قضيحة, 
ويغتدنمون معانى رجيحة. إذ من طبعهنا تكو مولفة من كلام ننم ووزن محكمء شم 
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شنو بالرياعة المسدثة واتمناع الآلات اللوسيفئة ويعلمون إن أرادوامقانات 
الألحان. وفنّ الغنا بين الندمانء ويربحون معرفة الإشارات الفعّالة. وإظهار الإمارات 
العمالة. ويتمتّعون بالنظارات المعجبة, والتشكلات المطربة, ويتلدّذون بالفصول المضحكة 
الترضكة و الرفاه الابوهدم اعتيطرن الأدوو لاله والمنوادث الذقة 
ويتخرّجون فى علم السلوك, ومنادمة الملوك. وبالنتيجة فهى جنّةٌ أرضيّة. وحافلةٌ سنيّة, 
فأرجوكم أن تصغوا لها وتسمعواء وهذا ضربٌ منها فتمتّعوا.» (نقاش. 879١م:‏ 18) 

أمَا عن تاريخ المسرح ف العالم, فنري أَنَّ مارون نقاش لا يلك معلومات كافية 
عنه. إذ بعد الإشارة إلى أَنّ البعض يُعيدون تاريخه إلى زمن إبراهيم: يضيف إلى أن 
تاريخ المسرح يعود إلى عهد الرومان. فلا يشير نقاش إلى المسرح فى عهد اليونان الذى 
شق الزوقان. يقؤل شاش تافل أن كوه هذ النق اق الال هر قي مدا عم قال 
بعض المؤْرّخْين إِنّه من زمن أيبنا إبراهيمء وإنّ ظننًا ذلك مبالغة, فلا نقدر أن نشك بما 
أجمعت عليه آراء المؤرّخين بأنّه من زمن الرومانيّين وقبل محىء ستّيدنا يسوع المسيح 
بأجيال كثيرة, ونا فى أوائل الأمر كانوا يشّخصون الروايات بخلاف أسلوب, أى أنهم 
فى وسط النهار كان يجتمع البعض ويركبون خيوهم ويرّون بالأزقة والشوارع بإشارات 
وحكايات وتقليدات بها مواعظ وإنذار حيث يقلّدون مثلاً السكر أو البخل وهلمٌ 
جرًا.» (نقاش. 1879م: 19) 

كذلك يحاول نقاش إعطاء رؤية عن المسرح فى أورويا إلى أهل بلاده. ويصف 
المسارح فى إيطاليا ودور الأويرا والزينة فيها والأموال الكثيرة المصروفة طاء وعظمة 
الحؤقات الموسفقه قهاء ونا تن الساهذية بالملمرهات: 

كما أَّنا نشير فيما يتعلق بخطبة نقاش وإدراكه وفهمه عن المسرح أنه مقتنع بِأنّ 
المسرح وسيلة حضاريّة وثقافيّة متقدّمة, وأنَّ هذه الوسيلة لم تكن موجودة فى البلدان 
العربيّة. وأنّ إدخاها إلى هذه البلدان تطلب جهدًا كبيرًاء وهذا الجهد يحتاج إلى حسن 
التدبير والتعامل مع المسرح بحكمة. كما أَنَّ مارون نقاش يُظهر لنا أنه على وعى كامل 
بما يقوم به من الجهد. وأنّه أخذ مصدره الفكرىّ فى المسرح من الثقافة الأوروبيّة. لكنّه 
يصوغه صياغة عربيّة كى يلائم الذوق والمجتمع العربيّين لأنّه يدر الفرق بين الثقافتين 
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الأوزويئةوالعربية::لذلك يرئ أنه مح عليه مراحاة هذا الفرق: 

كما أنه يركز علي الوظيفة الرساليّة للمسرح. وإن كان كغيره يبالغ فى وجود هذه الوظيفة, 
إلا رودن تولك يكام عليه كلت شد ليه | لسرت اردع انه راع عات 

أمَا عن أبى خليل القبّانى الرائد المسرحىّ فى سورياء وعن فهمه للمسرح. ودور هذا 
الفن ووظيفته فى المجتمع, فى رأيه. فنجد أنّ نظرته تشبه نظرة نقاش. حيث يري للمسرح 
غاية فى إصلاح النفوس وتهذيبها وتنوير العقول. كما أَنّنا نري أنه يحاول كنقاش مواءمة 
المسرح مع ذوق شعبهء بقيامه بإدخال الأشعار والأغانى علي المسرحيّات. لفهم نظرة 
القبااى إلى المسرح.ء من الجدير الإشارة إلى أبيات وضعها فى مقدّمة مسرحيّة “هارون 
علد لفن احبر يدن 


مراسح أحرزت ثيل من سلفوا 
كل الكوه سوال الال سكيتوا 
غسدى لكنوق كزامًا إذ يفتخضنا 
فال إن عات أغيعه قضائلنه 
هذا هو القصد من قثيل من عبروا 


وعطنا وجاءت لنا عنهم كمرأة 
كعات ا باد 
عن رلك جد 
من بعدنا أو فيا طول الفضيحات 
والوغد إن عاش مقرون بأموات 
لا اللهو والزهو والإعجاب بالذات» 


(حمو 1194م: ؟١)‏ 
يذل مظمون: هذه الأبنات على أن الفتاق ل يري السرم قسلية وو أديل ينظ اله 
كعبرة وعظة, وتصوير للماضى وتجاربه. ومرأة للواقع. كما أن المسرح فى رأيه وسيلة 
لتهذيب الأخلاق والنفس وإظهار الفضائل وكشف الفضائح. 
كذلك يؤكد القبّانى على نظرته هذه إلى المسرح فى قوله: «التمثيل جلاء البصائر, 
ومرآة الغابر ظاهره ترجمة أحوال وسيرء وباطنه مواعظ وعبر, فيه من الحكم البالغة, 
والآيات الدامغة. ما يطلق اللسانء ويشجّع الجبان. ويصفى الأذهان. ويرغب فى 
اكنسسات الفضيلة: وهو أقرب»وسيلة لتهذيب الأخلاق ومعرقة طرق السياسة» وذريعة 
لاجتناء ثرة الآداب والكياسة.» (حمو. 1998م: 11-؟١1)‏ 
وبالرغم من أنّ القتانى كان منجذبًا إلى تثيليّات خيال الظل التقليديّة التى كانت 
تُعرَض فى دمشقء كان يري أنّ القيام بتمثيليّة حيّة مؤلفة من الأشخاص أفضل من خيال 
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الظل. وهذا ما أدخل فى ذهنه قراره لمحاولة إيجاد المسرح. ينقل الالح عن القبّانى كلامه: 
«نحن نأكل ونشرب وتنتحدّث ونسمع الناس أصواتنا الطبيعيّة (غير المزيّفة). فإذا كتب 
أعدنا قط ةيه امتخاضن أو أكرة ثم ا جنا ساون فى كل مانن شائه أن هوه الفائدة 
على المجتنع وحطم الأدمعة الممتخرة: ألبين ذلك أقضل من حلكك الخيالات الى يزرع 
فيها الحياة المؤقتة رجل واحد؟ ومع مرور الأيّام نختار القتصص العربيّة والتاريخيّة 
واالإتتسلامية القلافحة بالتوحيه والعين والمباعة والقد امو التطفية ون م يت البنا 
من يغنى ويطرب ومن يرقص السماح ويبدع ونقيم الحفلات المبدئيّة فى قاعات البيوت 
الكبيرة. لاريب أنه عمل شاق, ولكنّه يصبح سهلاً هيّنا إذا تضافرنا جميعًا وذللنا العقبات 
التى لا بد من أن تعترض طريقنا لأوّل وهلة.» (المالم 19814م: 1) 

ويبدو أن أصحاب القبّانى وافقوا على خطوته المقترحة وبدأوا يهيّئون ما يلزم, 
ويقدمون عروضهم فى قاعة واسعة فى بيت جد القبّانى. (المالح. 1946١م: )1١‏ 

من خلال كلام القبّانىء نري لنظرته إلى المسرح بُعدَين: الف الشكلىّ والغايى. 
فى البُعد الف يعتبر القبّانى أن التمثيل الحىّ من قبل الأشخاص أحسن من التمثيل 
بالدمى»عيق نن الأفضل الاسطاده من أعمال الإنشنان من الأكل والشرت وَالتحدت 
بدلاً من اللعب بالدمي, لأنّ تأثير تمثيل الأشخاص فى الناس والمشاهدين أكثر من تأثير 
الدفحي أقاافينا يتعلق بالغاية من المسرح. فير النثاق المسترخ فنا قدا المججمع 
يحارب الأفكار المتحجّرة والمتخلفة, ويؤدى إلى إيقاظ الناس ورفع إدراكهم ووعيهم. 

كما أن القبّانىء كونه عرييًا ومسلمّاء يؤمن بضرورة مواكبة المسرح للذوق العربى 
والابكتلات الفا و" الفيهع النزتة و الاتطلاتةه كن تلم النا عن فصلا عن ]دخان 
اللعاعو لطي يورق الشماج إل اللمبرق القرميا اق الصرق مها اواج ج العربى. وطبيعىّ 
أنكون التاق بوسينا وبلحا متاغويق أوبراعد ابرع وبريلة لأظها و يذاعاته 
الغنائيّة والتلحينيّة. لذلك علينا أن ننظر إلى القبّانى باعتباره يمزج الموسيقي والمسرح. فهو 
الى اونظ تمن كنا ال لدي شيرج لظا يل تعنم اولتق هي عل السو 
علي غايته فى العمل الف ألا وهى إفادة المجتمع فضلاً عن تسلية الناس. 

وقد يكون من المفيد أن نشير إلى وظيفة المسرح لدي مسرحيىّ آخر فى بلاد الشام 
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ساهم فى تطوّر المسرح فى هذه المنطقة, وهو سليم نقاش ابن أخى مارون نقّاش الذى 
كاوسعو عي نرنة نارون المرسة وسلع العتيل سه رمتل الس رمدي ده وق 
ملعتن الل المموع هد ناووي و الك اق مغر غة 1 كما أنه اكيل القاظة 
المسرحىّ فى مصر أيضًا. 

يري سليم نقاش أن إظهار الفضائل فى المسرحيّة من ضروريّا تهاء يقول: «أمّا ما 
يُشترط فى الروايات, فهو أن تجلى بها الفضيلة ونتائجها الحسنة. لتميل الناس إليها, 
وتيتدوا|لزذيلة تحث يرقم الأذب هم عراقنها الرهيدة ليزي الناظار تاها فيجبها 
لباشدين الأفانبها آنا الشكق السسديد فيظور أيغا لفدوعوافنه ]و بستسه وان 
قبيحة. وذلك يتأتي عن كيفيّة العشق, فإنّه قد يكون أدبيًا لا يأنف الشهم منه. وقد يكون 
وخيمًا لا يقبله الذوق السليم؛ وفى الأمرين فوائد لا تنكر. وهذا هو المطلوب من كل 
مؤلف:رواية تشخضن رواياته لذي الجمهور.وما أحنسن ما قاله ى.هذا الات راسين 
الفرنسوىّ الشهير عن مؤلفى الروايات الأدبيّة. وهو أنَّ رواياتهم تفيد من يحضر إليها 
ويسمع حكمها فائدة لا تنالهم من مدارس الفلسفة الكبري. وعليه لا تفيد الروايات 
ما لم ينشر بها طىّ الهزل حكم عن مباديء التهذيب والتمدّن.» (نقاش. 14170١م:‏ 011) 

يؤمن سليم كغيره من المسرحيّين الرواد فى بلاد الشام بفضيلة المسرحيّة ونتائجها 
الحسنة, وتأثيرها الإيجابىّ فى الناس. والأهمٌ من ذلكء أنه يؤكد علي ضرورة أن يُظهر 
المسرح الحسنات من أجل أن ييل إليها الناس. كما أَنَّ علي المسرحيّ أن يخلق عواقب 
وكتسة الزذائل مع أجل أن كف انرها الثانن فقلا عن ذلتكو من الضزوري أن 
تظهر النتائج الإيجابيّة والسلبيّة للعشق الشديد. وفى فهمه للمسرح ووظيفته. يستشهد 
بالممرحي الفر شين راسيق كى يوك على فائدة الممرم المحسم 


إيران؛ المسرح مصلح العيوب 

ويأق دور إيران كى ندرس فيها نظرة المسرحيّين الرواد إلى المسرح. ووظيفة هذا 
الفنّ بالنسبة إليهم. فى هذا المجال كتب آخوند زاده, أوّل كاتب مسرحيّ فى إيران عن 
ضوورة للناتع اتسرح ونائزه هذا الدك «اضوى دور كمستعا نهدا الترع من 
الولناف ل نيه لهب البرها. 31 ولك النى يعدن فواند الشعي رقاسسه للطائم 
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هوفنَ الدراما... فى الإفرنج بلغ مؤلفو هذا النوع من التأليفات وفهًا لموهبتهم إلى 
درجات عالية والشهرة الكبيرة... من هؤلاء الأشخاص موليير وشكسيير.» (آدميت؛ 
14٠ش:‏ 01- 00) 

إنّ فكرة التجديد والحدائة تظهر بوضوح فى ما كتبه آخوندزاده عن اتجاهه إلى 
الكتابة المسرحيّة. حيث يشير إلى أنه يؤمن بأنّ الزمن قد تغيرٌ وتحوّلت الأفكار 
والآداب. وأنّ علي الكتّاب أن يخلقوا شيئًا جديدًاء وعلي الأدب أن يوقظ الأذهان 
ويكون مراأة للجيّد والردىء فى المجتمع. وبهذا الكلام, يدعو اخوندزاده إلى الإتيان 
بالجديد والحديث لأنهما مفيدان. والابتعاد عن الماضى. لأنّه لم يعد مفيدا. 

ما بالنسبة إلى اتجاه اخوندزاده إلى الكوميديا اكثر من أنواع مسرحيّة آخري, 
فإنّنا نستنتج مما كتبه فى مقدّمة مسرحيّاته أو نقده لمسرحيّات “ميرزا آقا تبريزى" أو فى 
رسائله إلى الآخرين أنّه يحاول التوجّه نحو الكوميديا لأنها لم تكن موجودة فى البلدان 
الإسلاميّة قبل ذلك الوقت. حيث يشير آخوندزاده إلى أنه من الطبيعىّ أن ييل الطبع 
البشرى إلى "المصائب والمفرحات”, وفى الغرب منذ العصور القدية بنوا مبانى المسارح 
من أجل عرض مسرحيّات عن المصائب أو عن الفرح. لكن فى البلدان الإسلاميّة تركز 
الاهتمام فقط علي ذكر المصائب. وليس الأفراح, ويضيف: «بدلاً من مجحالس التعزية... 
علينا ان نقيم تياترات فى إيران كالتى توجد فى الإفرنج.» (ادميت. 141 ١١ش:‏ 01) 

كمد هذا /الكلذ على النطارة المند قز الى كانت ري ا حون زاده. كما الدريدل 
علي إصراره علي إدخال الحداثة والفنّ الحديث أو النوع الأدبىّ الحديث إلى البلد 
والابتعاد عن الأنواع التقليديّة التى يراها غير مفيدة للشعوب. 

كما أنّ هذه النظرة مشتركة بين الكثير من المسرحيّين الروّاد فى المشرقء منهم ميرزا 
قح على اخوتدزادهنوابرافيم ستاك ومارون قاس الذين فكوا بالكوميديا أكبر 
من أنواع مسرحيّة أخري. حيث إِنهم رأوا فيها فوائد أكثر لشعبهم ومجتمعهم. ووسيلة 
لإيجاد الوعى بين الناس من خلال إظهار معايب الشعب فى المسرح الكوميدى وإمكانيّة 
أ القن فنها: 

ومرّة أخري. كتب آخوندزاده إلى السفير الإيرانى فى تركيا العثمانيّة “ميرزا حسين 
خان" فى جواب انزعاجه من مسرحيّات آخوندزاده المنتقدة للحكومة الإيرانيّة. مؤكدًا 
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إمكانيّة كون المسرح عبرة للنا 
33ل لجع إل الحاحبوول تاقد رسحلف فخا قن شان إل | ترات كن 

يتعرّف نواطق عل فن الدواما/الشر يراق النياتن'نبى كنك أعتبر هذا النوع من 
المؤلفات حبٌ الوطن عينه, لأنّ شعوب أورويا جميعها كتبت هكذا مؤلفات عن أحوال 
الناس وتصرّفاتهم وتعتبر هذا الفنّ فرصة لتهذيب الأخلاق» ومن الواضح أن فىكل 
معن زوجن غادهون وأقران وحمقي. يتم إظهار أحوال وتصرّفات هؤلاء الأشخاص 
كى تكون عبرة للآخرين.» (آخوندزاده. 19717م: )٠١9-1١8‏ 

فى مقدّمة مجموعة "قثيلات". يقدم آخوندزاده تعريفًا بن المسرح.ء ويعتقد بأنه و 
فى تهذيب الأخلاق والآداب الإنسائيّة. وهو يقسّم الوظيفة المسرحيّة إلى قسمين: 
نقل المصائب أى تراجيديا ونقل الفرح أى كوميديا. ويري أنَّ الكوميديا ها تأثير 
أكبر فى إصلاح أخلاق الناس وإرشادهم إلى الطريق الصحيح ومحاربة الفساد. وهو 
كذلك يختار هذه الطريقة ليفضح العيوب والمفاسد المتفشية فى عصره بلسان الكوميديا 
والضحكة. (اخوندزاده. 76057١اش:‏ 57 - 38) 

من اللافت تأكيد آخوندزاده علي أَنّْه يكن من خلال الكوميديا وإضحاى الناس 
كقينف] يوي والفاته تويدل كلانه على لديز الشحرم زظقة إمتلاع الشيوب 
وتهذيب الأخلاق. 

إلى جانب نظرة آخوندزاده إلى المسرح. من الجدير أن نشير إلى نظرة ميرزا جعفر 
قراجه داغى, مترجم مسرحيّات آخوندزاده. إلى المسرح وغايته من ترجمة المسرحيّات. 
يقول ميرزا جعفر: «.. فنّ التياتر هذا الذى هو أصلح وأهمّ وأَوّل وسيلة للتقدّم م 
يصبح مشهورًا فى إيران وباللغة الفارسيّة بعد... علم تهذيب الأخلاق الشريف لم يُكتب 
قط باللغة الفارسيّة على الطريقة الكوميديّة ووفق فنّ تياتر النظيف الذى هو ألطف 
الكلمات... إن فا ان كس رقا هذا المجهول فى هذه الرسالة, لأنَّ نشره وشهرته 
وسيلة للصيرة لأهل البلد.وسبيًا لتسهيل تعلم اللغة الفارسيّة فى المتارج © (اخوندزادة, 
كام )١0 -١١/‏ 

نري أن ميرزا جعفر كآخوندزاده يبالغ فى التعريف بفنّ المسرح باعتباره أهمّ وأَوّل 
وسيلة لتقدّم الشعوب, بالرغم من أَنّه كان يُعتبر ظاهرة جديدة للنقد فى المجتمعات آنذاك. 
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كما يشير ميرزا جعفر إلى أَنّ »الهدف من هذا التأليف والترجمة علم تهذيب 
الأخلاق. 5( شوك دقان ناه ويد على موضوع تهذيب الأخلاق من 
طريق المشرعوتعق لوست ون امسر "غلم كيدي الأخلاق' كنا الماول 
من خلال إرشاداته فى مقدمة ترجمته ل “التمثيلات” أن يرشد القاريء إلى كيفيّة قراءة 
المسرحيّة. مثل شرحه للتوضيحات التى يوردها الكاتب خارج الحوار والتى تسمي 
اليوم "الإرشادات الإخراجيّة". يقول: «فى بعض الأماكن عندما يتمّ شرح المجلس 
أو ودكع الكلى ليساب امن وثقال بها اشيرق اريك اويدعف ريط 
هذه بالكلام ولا دب أن يقرا قالموان» (اشوندزاذدة ##اذض513) جى انثا ري 
أنَّ المترجم يوصى القرّاء أن يضعوا أنتفسهم مكان شخصيّات المسرحيّات عند قراءة 
0 ره وكأنهم يُثلون أدوار الشخصيّات: «يجب أن يكون فى مكان الاستغراب 
ةيأ فده السؤال سافلا ادع الوق حاننا» وقة الشكرت مساكناء قند الشبحك 
فشكا لل" الكاء باكتا معنن الفيية سلب( كرس زان وان هذا 
الكلام إشارة إلى توجيهات عن فنّ التمثيل المسرحيّ أيضًا. 

هذا الشرح من قبل المترجم يساعد أيضًا علي كيفيّة تلقى المسرحيّات, كذلك إمكانية 
نقل المسرحيّة إلى حركة وعملء لأنّه من البديهىّ أن القاريء الإيرانى الذى يواجه لأُوّل 
مرّة نصوصًا مسرحيّة سيطرح لديه أسئلة عمّا يراه جديدًا فى هذا النوع من النصّ. 

ما بالنسبة إلى أفكار ميرزا آقا تبريزىء أوّل كاتب مسرحيّ إيرافى باللغة الفارسيّة, 
عن المسرحء فيكتب بنفسه قائلاً: 

«يوما من الأيّام, كان كاتب هذه الأوراق مشغولاً بالتحدّث مع فئة من الأصدقاء فى 
يحلس أقامه أحد الأصحاب. فجأة برز الحديث عن فوائد مطالعة الحكايات والاستماع 
إلى الروايات. ووصل الحديث إلى قياس حسن التعابير وأسلوب البيان وفهم الكنايات 
والإشارات. فى تلى اللحظة قام صاحب المجلس فورًا وأحضر كتاب الأديب اللبيب 
والكواوتمل الف مير تت على ا حومع زاف الذي كي يا للغلة) لاركنة ولا تلوت 
جديد... وبما أنّ تكرار هكذا حكايات وذكر هذا النوع من المصنّفات يُعتبر سيبًا 
لترقية الشعب وتربيته وإكمال العبرة والتجربة, فلذلك قام هذا العبد الحقير بتقليد هذا 
الأسلوب الميموى وكيب كتابًا باللكة الفارسيّة يسل ريع حكايات: وكل:تحكاية تحني 
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علي أربعة حالس سنة آلف ومائتين وقان وثانين للهجرة [1871 للميلاد].» (تبريزى 
6 اش -١‏ ؟) 

كان من المقرّر أن يترجم تبريزى مسرحيّات آخوندزاده التركيّة إلى اللغة الفارسيّة, 
إلا أنّه قرّر القيام بالتأليف المسرحي بتقليد منه بدلا من ترجمة مسرحيّاته. ويؤكد فى 
حديثه علي أنه يري فى المسرح وسيلة للتربية والتهذيب والعبرة للناس. 

هناف مسيقين آخر سمل هبر يزئ معتون "فى تنيجة رين الكتاب".:والذق وعد.ى 
أرشيق احوئد زاذه من :ذون أن صمل كارا معيناء يشير فيه زيرف إل رؤيمد الجمالئة 
للمسرح وأهمَيّة هذا الفنّ بأسلوب السؤال والجواب. 

«السؤال: ما الفائدة من هذا الفارغ والملىء؟ 

الجواب: أقول بما أَنّ قراءة الحكايات والاطلاع على القصص والروايات, والتفكير 
والتعمّق فيهاء يفتح البصيرة ويسيّبٍ الوعى وزيادة التربية للشعبء وتؤْدّى العبرة 
والتربية إلى تطوّر البلد وتنميته. ويوصل هذان الاثنان إلى انتظام الدولة وقدرتهاء 
انالك كدر نه سهد سكا راك تيده عدا برسن واعيع على هلا الاين قبت كنار 
هذه الأوراق المبعثرة... ْ 

السؤال: لكن, لذكر عيوب الناس وقبائح أعماهم بصراحة, ولإظهارها إلى الآخرين, 
نتائج سيّئة وتنتج عداوة, فما الضرورة من أن يخلق الإنسان عدوًا لنفسه عبثًا ويسبّب 
مشاكل لنفسه؟ 

الجواب: هذا الكلام يتطلب فصلاً من الأجوبة... أُوَلل إنّ الاتتباه إلى القائل 
[السرحيىّ] مهمّ. وهل هو يقول من أجل تبيان الحقيقة أو من أجل الاستهزاء 
والاستخفاف. إننى أعلن يصوت عال وأعترف بأنّى من الشعب الإيرانى وأعتير فى 
غاية الغيرة والتعضّب أنّ صلاح شعبى فخر وشرف لنفسى وأعتبر عار شعبى يتعلق بى 
أيضًا... ثانيّاء سمعنا من النصحاء المشفقين والشيوخ الكبار أنّ الصديق الحقيقئّ هو أن 
يقول عيب صديقة لا أن يخفيه, والعدوٌ العالم هو الذى يخفى عيوب عدوّه عنه كى تزيد 
وفحؤل إل الغادة ظير أضزاز الأعمال الفبيغنة لدي شعب خاصّة عندما تفرح البعض 
فى الأطراف والأكناف من العالم الموافقة والمعارضة بسبب وجود العيوك او بحيو 
إلى الاستخفاف والاستهزاء. فمن هنا واجب علي أفراد الشعب أن يسعوا بأىّ نحو كان 
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إلى إيجاد أسباب التنبّه من أجل تحرير شعبهم من مأساة العيوب والتصرّفات القبيحة. 
فإذن إنّ كتابة هذا النوع من القصص والحكايات ستكون نوعًا من أسباب البصيرة 
والمعرفة.» (تبريزى. 700١اش:‏ 197- )١110‏ 

تلفت عدّة أمور فى هذا المقطع. منها محاولة تبريزى تسويغ المسرح وإظهار أهميّته 
وبالتاللى صون نفسه ومسرحه من المعارّضة التى يتوقع أن يواجهها. فضلاً عن ذلكى. 
من المهمّ إشارته إلى الصراحة فى المسرح., وقدرة المسرح علي النقد. وكذلك اعتبار 
المسرح نقدًا بنَاءً وليس مدمُرًا. وتبريزى لا يعتبر النقد من طريق المسرح مهما فحسب 
بل أكثر من ذلك. فهو يعتبره ضروريًًا من أجل إصلاح المجتمع وصونه من العيوبء إذ 
يعتبر أنَّ إظهار العيوب الاجتماعيّة والسياسيّة علي الملإ من طريق المسرح يمنع الناس 
و أهل الدولة من ارتكاب القبائح والأخطاء أو تنب تكرار أخطائهم بإعطائهم معرفة 
قبحها. لذلى يُعتبر المسرح وسيلة من وسائل صقل البصيرة والمعرفة لدي الشعوب. 

وهذه التسويغات تظهر لنا “الوظيفة الاجتماعيّة” للمسرح من وجهة نظر تبريزى. 
ينما كانت وجعهة أظرا ا خوند زأده مركرة على '#الوظيفه الكخلاقة»ى الترجه الأول؛ 

وكما رأينا يعتقد المسرحيّون فى بلدان المشرق بوظيفتين أساسيّتِين للمسرح. هما 
التسلية والثرفيه من جهة. والتعليم والتهذيب من جهة أخري. 


تركيا العثمانيّة؛ المسرح ترفيه أخلاقىٌ 

فى تركيا العثمانيّة كان البعض يعتبرون أنّ المسرحيّات الغربيّة لا تتوافق مع التقاليد 
والمتقدات الفترفة لذلك فخ اباس اللسرستانت مح" الغرية يقذى :إن إفباد الف 
الوطنى التركيّ. (خيال, ١7‏ قوز ٠74١ق:‏ 60) إلا أنّ البعض الآخر يجيب علي ذلك 
بألا سين رندرة الاشتاذف بين القالين النز ةوالع فته عي دكي الملسوضتات 
المقتبسة مع الفكر الشرقئّ كى تتطابق مع تقاليد ومعتقدات الشرقيّين. (خيال, " 
أغسطس ١9١١اق: )1١‏ 

ورد فى جريدة "قاسا" العثمانيّة: «لا يكن أن ننكر إلى أىّ درجة يخدم المسرح 
العادات والأخلاق, لأنه لا يمكن وصف وتقدير منافع المسرح ومزاياه. وليس كذيًا إذا 
قلنا إنه لا يوجد فى عالم الأدب شىء يؤدَى إلى تنوير الأفكار وتهذيب الأخلاق وتطهير 
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الضمائر... أكثر من المسرح. فبناء عليه. إنّ الأدباء الشرقيّينَ والغربيّين قدّموا خدمات 
كبيرة إلى المسرح وتركوا آثارًا جميلة تخدم الأخلاق. وإذا نظرنا إلى مكتبة الآثار 


حيويّة وتأثيرًا؟ وإذا ألقينا نظرة علي روائع الأدباء فى عصرناء والتى تحير العقول. نري 
أن الشوكتات هن الأجمل نيا (فاساء انيد 1 

يركز هذا المقال علي الفوائد الكامنة فى المسرح للأشخاص والمجتمعات, من جهة 
أنّ المسرح خدمة لعادات الناس وتقاليدهم, كما أنه يفضّل المسرح علي الأنواع الأدبيّة 
الأخري من أجل تهذيب الأخلاق, ويعتقد بالتأثير الكبير لفن المسرح فى المجتمعات, 
وأنّه أفضل الآداب والفتون. 

"نامق كمال" المسرحىّ العثمانى الرائد, كتب كثيرًا عن دور المسرح ليشير إلى وظيفة 
التسلية ووظائف أخري له. منها ما كتبه مدافعًا عن أفكاره عن المسرح: «كنثُ قد قلت فى 
مكاق اخ إن المتريم عبارة ع تسلية: إلا اله السيلية الأكثر هاتدة. لالد يفوي اماس 
الظاهرة فى شدّة الانفعال وقوّة الانتقال. ويُشارى النظر والسمعء ويؤثّر فى الفكر والضمير 
بهاتين الوساطتين. لذلك لا ينفصل المسرح عن ماهيّة التسلية: وفى البلدان المتحضرة قدّم 
اجرح خدمات كثيرة للثورات والتقدم أكثر من جميع المنشورات... إِنّه تسلية متعالية 
عكنيا اعطق يتلاخ مهو للفكن اسان وى إنداق أووويا أل انا للادياء 
المشهورين هى المسرحيّات.» (شرقء. /191١اق: )١11-5٠١‏ 

كذلك كتب نامق كمال فى مكان آخر أن المسرح ليس أساسًا مكسبًا أخلاقياء بل 
هو ترفيه, وحبّى الأحداث الحزينة فى المسرحيّة لا ثُلغى كونها ترفيهّاء لكنها تُفضّل 
علي أسباب الترفيه الأخريء بسبب أنها تخدم فكر الإنسان. ويضيف: «ما هى الفائدة 
أكتررمق أذ نيكرق فق التسليهاعترة؟د. إن المترع يال ساعرئ الجسم والروح.بركاته 
يمسى بيد الإنسان, ويفتح الستائر المخفيّة للقلوب, ويُسرح الإنسان فى عمق زواياها.» 
(لاعمعتع5 ,7/1 1ابمدة١)‏ 

شري أن نامق كال يركن على الواظيفة الترهتييّة النتسر اح عيت يدينه وسسيلة 
للترفيه والتسلية فى الدرجة الأولى. لكنّه بالرغم من هذا يشير أيضًا إلى وظيفة المسرح 
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الأخلاقيّة. ويعتبر المسرح تسلية مفيدة ومتعالية بالمقارنة مع أنواع التسلية الأخريء كما 
أنه يري أَنَّ المسرح هو أفضل الأنواع الأدييّة. 

وكتب كمال فى مقال آخر عن المسرح: «.. إن الكتاب صديق الشخص الوحيد. 
والمسرح رفيق الجماعة. إِنَّ الكتابٌ تراه العينء لكنّ المسرح يراه الضمير... إذا كتب 
حك كتابا'ق الأقلذى لامكنه أن يهيدب قيخضا سهولة كد إذ| كني أدب سات 
جميلة يمكنه أن يهب شعًا.» (الع ضهن 9 ,194:11074- 1174) 

وهنا يركز كمال علي كون المترع نويا فك واديًا عناعمًا ولس دود ا نعوان المشبوع 
يؤدَى وظيفة التهذيب ليس للفرد فحسب. بل للشعب عامّة. كما أنه يؤمن بتأثير المسرح 
الكبير فى المجتمعات, حيث إِنّه يعتبر المسرح أكثر تأثيرًا من كتب الأخلاق. 

إِنّ التركيز علي الوظيفة الأخلاقيّة والتعليميّة للمسرح فى تركيا العثمانيّة, يظهر أيضًا 
من خلال توصيفات يُطلقها المسرحيُّون على المسرح. منها: “تصحيح أخلاق” (تصحيح 
الاأشلاق): "يكين غرقان" ايذسن المعرفة) سين ادي" (من لاد نكا ف ددمة 
مواق كان ووتهه" (الدوتحة اللناضة) :االتدجة إلى التركئة المساحة نقرا: «المسرح: 
| مدت لوقه وعذك ين اخل اهدمة | دانيهو ا لق لبا بودي قله المدومة 
إلى فتح ضمير الناس وتزيد من الشعور فى إدراكهم. وتظهر ماهيّة الأخلاق الحميدة 
والأخلاق النسمة إن الميرس تكن الإسنان أحيانا+:ويضجكه احا نا أخري» يسلية 
ويفيده أنيطناء وفى النتيجة, يخدم المسرح الأخلاق الأدبيّة.» (20966صنهآآ ,4:؟١18)‏ 
إنَّ اللافت فى هذه المقدّمة أنَّ الكاتب يعتبر المسرح مدرسة بذاته, يمكنها أن تقوم بوظيفة 
تعليميّة معرفيّة تخدم البشر وإدراكهم ووعيهم وأخلاقهم. 

عق إن :اعقناة هذا اللسلوف كا صن الممن و حاضو الشوح وق نواحية 
المعارضات. من ذلك وذج المسرحيّ "ميناكيان” الذى كانت مسرحيّاته تتمتّع بنوع من 
الحضانة تح ق أضعت رات الاتعيداه الشاق .للم 1م ع 


النتيجة 


لفك قبيّن لنا امن غتلال#فرابسة نظرة المسرحئين الرؤاد: فق المقبوق؟ إلى المسرح أنه 
كانوا يركزون على ضرورة وجود المسرح فى بلادهم, وكانوا يعتبرون وجوده دليلاً على 
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التطوّر والتقدم؛ وفى هذا المجال. كثيرًا ما كانوا يشيرون إلى المسارح فى أورويا ويرونها 
من علائم التقدّم فى البلدان الأوروييّة. 

إنّ فظع المسرحتين الرواف يحبرون أن المبرح لين فنا للشاية فتتسية :بل وظيفتة 
تتجاوز التسلية إلى وظائف أخري. وهم بذكر وظائف أخلاقيّة وتهذيبيّة للمسرح حاولوا 
مواجهة بعض المعارضين الذين كانوا يعتبرون أَنَّ الممسرح يؤدّى إلى إفساد الفكر, وأنْه 

لا يتوافق مع الفكر الشرقئٌ 

إن المسرحيّين الروّاد فى المشرقء وبعض المثقفين الذين آمنوا بفوائد فنّ المسرح. 
كتبوا مقالات عن المسرح وحاولوا شرح تلك الفوائد. واعتبروها من أفضل الآداب 
والفنون» وأنَّ المسرح يقدّم خدمات كبيرة لتقدّم البلاد. وهو فنّ تسلية متعال. 

وصف المسرحيّون فى بلاد الشام أيضا فوائد كثيرة للمسرح, ودافعوا عن هذا الفنّ 
بذريعة أنّه ليس وسيلة للتسلية فحسب. بل هو مفيد للمجتمع والشعب. وكان مارون 
نقاش وأبو خليل القبّانى الرائدان المسرحيّان فى بلاد الشام كتبا عن أَهميّة المسرح وأنه 
بإمكان هذا الفنّ المساهمة فى تهذيب الطبائع وإصلاح النفوس وتنوير العقول وحاربة 
الأفكار المتحجّرة. وأَنّه يتمنّع بوظيفة رساليّة فى المجتمعات. 

كذلك المسرحيّون الإيرانيُون دافعوا عن المسرح بدورهم, علي أَنّه فنَّ مفيد للشعب 
يجب التمسّك به وأنّ الشعب الإيرانى لم يعد بحاجة إلى الأدب القديم, بل هو فى أمسن 
الحاجة إلى فنّ المسرح من أجل صقل الأذهان. 

وكان المسمركيون الترؤافق إيران يؤكدون على ضرورة إدخال فنّ المسرح إلى 
إيران وانتشار هذا الفنَ من أجل نشر فوائده فى المجتمع, لأنّهم رأوا المسرح وسيلة 
من وسائل الحداثة والتطوّر تساهم فى تربية الشعب وترقيته. كما رأي بعضهم وظيفة 
أخلاقيّة المسرح. والبعض الآخر تحدّث عن الوظيفة الاجتماعيّة هذا الفنّ لذلكى 
شجّعوا علي الابتعاد عن بعض التقاليد غير المفيدة والتمسّك بالمسرح المفيد. 

ما فى تركيا العثمائيّة, فركز بعض المسرحيّينء منهم نامق كمال علي الوظيفة الترفيهيّة 
للمسر-. إلا أنّهم آمنوا أيضا بأَنّ هذه التسلية من أفضل وسائل الترفيه والتسلية حيث تقدّم 
فوائد للمجتمع وتهذب الشعب وتطوّر الأخلاق الاجتماعيّة. فضلاً عن البُعد الترفيهيّ لها. 
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كبرى روشنفكر * * 


الملخص 

تسعي الأسلوبية “5]9/118]105" إلى دراسة الهيكل البنائى للشعر وتحليل أنساقه التى 
تكشف عن تنظيمه وفقاً للمستويات الصوتية والتركيبية والبلاغية فتؤدى إلى التميز 
بين آثار الأدباء عامة والشعراء خاصة. استهدف هذا البحث دراسة القصيدة الرثائية 
"موعدٌ فى الجنة"للشاعرة الكويتية المعاصرة سعادالصباح التى كتبت فى "مبارى', 
الابن الذى رحل وكان لما يزل طفلا فبكته العينان وبكاه الفؤاد واللسانء وذلك فى 
ضوء المنهج الوصفى -التحليلى. مستعينا الأسلوبية التى تتمحور حول معطيات علم 
اللغة العام. 

ومن النتائج التى توصلت إليها هذه الدراسة أَنّ العاطفة تكون الصادقة تجرى على 
لسان الشاعرة التى تعبر عما يختلج فى صدرها من الحزن والتحسر الشديد. نلاحظ 
بأنّ الأصوات المجهورة والمهموسة فى هذه القصيدة تناسب أكثر التناسب الدلالاات 
التى توجد فى القصيدة. وقد دفعت العاطفة الحزينة الشاعرة إلى أن تستخدم فى هذه 
القصيدة الجمل الفعلية أكثر من الجمل الاسمية؛ فهناى توازن مقصود بين عاطفتها 
وأسلوبها. 

الكلمات الدليلية: الشعر العربى. فن الرثاء. الأسلوبية. سعاد الصباح. 
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التنقيح والمراجعة اللغوية: د. مهدى ناصرى 
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المقلامة 

محوفة العرت:! ل اسه الصو لاهن + كان التساء] نتعسال يها ينديون 
الموتى, كما كانوا يقفون على قبورهم مؤبنين هم مُثْنِين على خصاهم وقد يخلطون ذلك 
بالتفكير فى مأساة الحياة وبيان عجز الإنسان وضعفه أمام الموت وأن ذلك مصير محتوم. 
(القرشىء 1387١م:‏ 9”) فالرثاء كفن شعرى قدي. ينشأ عن وقوع مصيبة تلم بالشعراء 
فتثير مشاعرهم وعواطفهم لينظموا الأشعار الحزينة التى تثير مشاعر مستمعيها. إنه 
يطلق على الحزن على الميت فى غالبية الأحيان؛ بحيث يبكى الشاعر على من فقده. يعد 
حاسنه فيبجّله فى شعره. 

هذا ويُعتبر موت الولد من أهمٌ الدوافع لنظم الأشعار فى الرثاء عند الشعراء منذ 
قديم الزمن. إِنْه يؤثر مشاعرٌ الشعراء والشاعرات فينظمون أشعاراً حزينة تؤثر وجدان 
المستمع. تعتبر سعاد الصباح من الرواد المتميزين فى شعر رثاء العصر الحديث؛ وذلك 
نن ‏ جل خنو انها العتوسسر “الكنانا ولد “التق لوم ىدوا درولدها ‏ وميد» وعد 
فى الجنة” تعتبر من أروع ما قيل فى حال الرثاء وجلبت أنظار الحبّين منذ العصور وتلى 
هى التى نحن على صدد بيان خصائصها الأسلوبية. 

اسشكده مصطلحٌ الأسلويية “819115668 من السسيتات واريل به منهحٌ تحليل 
للأعمال الأدبية يقترح استبدال الذاتية والانطباعية فى النقد التقليدى بتحليل موضوعى 
أو علمى للأسلوب فى النصوص الأدبية. (الخفاجى. 1197م: )١١‏ يجمع الدارسون علي 
أَنّ مولد علم الأسلوب كان فى إعلان العالم الفرنسى “جوستاف كويرتنج” عام 1987م 
فى قوله: «إن علم الأسلوب على تصنيف حقائق الأسلوب التى تلفت أنظارهم طبقاً 
للمناهج التقليدية. لكن الهدف الحقيقى لهذا النوع من البحث ينبغى أنْ يكون أصالة 
تعر الاسطلوينة أن ذاك وخضائض العدل أو اللو لقي الى ككس عن اوضاغها 
الأسلوبية فى الأدب كما تكشف بنفس الطريقة عن التأثير الذى مارسته هذه الأوضاع.» 
.١‏ الحزن ملأ الديوان "اليك ياولدى". حيث نقرأ نصوصاً عفوية الحزن وعفوية البيان والصور, لأنّها 
تصدر عن فيض الخاطر الكليم الحزين. فلا صنعة فيها ولا تكلف, ولا ترويق ولا زخرفة. هذه الصور 


التى تنجلي فى المرثية. جعلت من سعاد الصباح خنساء معاصرة. (الأمين. 19414١م: )1١‏ نحن اخترنا 
قصيدة "موعد فى الجنة” من هذا الديوان. 


ذراعة أسلوبية فى قصيدة «موعد فى الجنة» / ١١1‏ 


(فضلء. 1985م: )١١‏ يعتقد أحمد الشايب أن الأسلوب: «فن من الكلام يكون قصصا أو 
حوارا أو مفحييها أو يازا أواكتاية أوتحكماً وأمثالاً »> (الشايت 5ذة اداع ) كلمة 
الأسلوب فى عصرنا هذاء من الكلمات الشائعة المستعملة فى بيئات مختلفة. يستعملها 
العلماء ليدلوا بها على منهج من مناهج البحث العلمى؛ ويستعملها الموسيقيون دليلاً على 
طرق التلحين وتأليف الأنغام, والرسامون فهى عندهم دليل على طريقة تأليف الألوان 
ومْاعا#الكاست ينها ويستعيلها الأدياة.ق القن الأدى شهروهاء أو شهعيها مقرئة 
بأنعناف "فيه (الكراى ونا 20 

إدّالتعاوسفة و الآزا+تصول: الأتكلونية كنيره سيدا لكو الأستلويين افون فى 
تحديد مستويات التحليل الأسلوب المتمثلة فى: المستوى الصوقء والمستوى التركيى. 
والمستوى البلاغى. فتهدف هذه الدراسة إلى الكشف عن أهم خصائص الأسلوبية فى 
قصيدة “موعد فى الجنة” للشاعرة سعاد الصباح ضمن الإجابة عن الأسئلة التالية: 

.١‏ ما هى الميزات البارزة للمستوى الصوق فى أسلوب سعاد الصباح الشعرى؟ 

؟. ما هى أهم السمات البارزة للمستوى النحوى فى مرثية سعاد الصباح؟ 

#ماعى أهه :اتلعواتب«اللميزة للستعرئ البلاغن فى أسلوية سعاه الصباح الشعرق؟ 


.١‏ الجلداوى. خير الله فى رسالته (//1٠١ش)‏ بعنوان "الشعر الكويتى الحديث” قام 
بدراسة قسم من أشعار سعاد الصباح ونقدها. 

؟. ذو القدر. فاطمة (85٠١ش)‏ فى مقالة بعنوان "التناص الدينى فى أدب المرأة الكويتية 
سعاد الصباح غوذجاً” تشير أولاً وباختصار إلى بعض البحوث والدراسات التى تناوات 
قصائد الشاعرة الكويتية “سعاد الصباح” ومن ثم تدرس التناص الدينى ميادين استعماله 
فى أدب المرأة الكويتية من خلال ذكر فاذج شعرية فى بعض دواوين الشاعرة. 

ل أحد فياضء اشر (5-:ام) فى مقالة تت عتواق "البى الأسلويية فق شعر التابقة 
الجعدى' يدرس ثلاثة مستويات: المستوى الصوق, والتركيىء والدلالى. 

. زينب» منصورى (١٠١1م)‏ فى رسالتها تحت عنوان ديوان "أغانى أفريقا" لحمد الفيتورى 
والزمالةاذواينة اسلوينة رون فلاقة سدسويانهة لقوق الضوق:والتركتى والدلان. 
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5. اليوزكى, مؤيد محمد صالح وحمد. الحان عبد الله (١٠٠5م)‏ فى مقالتهما تحت عنوان 
القطيه شن يل ساعد الأنادى كر اسله اسلوملتينيو ةقانا بوراسة اسلوية صيوية. 


التعاريف 
الأملوت نقد وإظطاكها 

قعل ا لضمين للفو قال ساك الشما واد شال التلط كن الكل طلوف كن 
طريق تمتد فهو أسلوب, الأسلوب الطريق والوجه. والمذهبء يقال أنتم فى أسلوب سوء. 
ويجمع أساليب والأسلوب الطريق تأخذ فيه. والأسلوب الفن: يقال أخذ فلان أساليب 
من القول أى: أفانين منه وإن أنفه لأسلوب إذا كان متكبراً. فالأسلوب من زاوية هذا 
الطرح لفظ استعمل فى غير ما وضع له أصلاً من قبيل المجاز فانتقل مفهومه عن المدلول 
المادى الذى يوازى "سطر النخيل” أو "الطريق" إلى معناه المعنوى المتعلق بأساليب 
القول وأفانينه.» (ابن منظور. 1194م: 178) لقد أفضى تعريف ابن منظور للأسلوب 
إلى معان كثيرة تصبّ فى حقل دلالى واحد هو: «التالف المفضى إلى الانسجام والنسق 
المفضى إلى حسن الانتظام والامتداد المفضى إلى طول النفسء ووراء معنى الأسلوبء 
معت القن ومعقى! نديد وكلاعنا من مولوات التالك والشدى «الاميذاد .>< ابو العدوس”» 
07م )٠١‏ هذا من الجهة اللغوية البحتة, لكن لامفرّ لاستكماها بالمفهوم الدلالى 
للأسلوب ف التراث العربى ولعل أدقّ تحديد يرجع إلى"ابن خلدون” الذى يقول فى 
مقدمته عن الأسلوب: «إِنْه عبارة عن المنوال الذى تنسج فيه التراكيب أو القالب الذى 
يفرغ فيه ولا يرجع إلى الكلام باعتبار إفادته كمال المعنى من خواص التركيب الذى 
فو:وظيقة البلاغة:والبيان» ولا باعتبار الوؤن كما استعمله الغربيفيه الى هو.وظيفة 
العروض. وإِمًا يرجع إلى صورة ذهنية للتراكيب المنتظمة باعتبار انطباقها على تركيب 
خاص.» (ابن خلدون. 0٠195م: )١510‏ 

أمافى الدرس اللغوى الغربى فكلمة “"أسلوب” لها صلة بكلمة "59016 فى اللغة 
الإنجليزية. فكلمة "59(16” تشير إلى "مرقم الشمع” وهى أداة الكتابة على ألواح 
الشمع. (ناظم. ؟١٠1م:‏ 0٠١)يقول‏ عبد المنعم الخفاجى: «منذ الخمسينات من القرن 
العشرينء أصبح مصطلح الأسلوبية 5601156105 يطلق على منهج تحليلى للأعمال الأدبية 


دراه أسلوبية فى قصيدة «موعد فى الجنة» / و١١‏ 


والأسلوب يعرف وفق الطريقة التقليدية بالتمييز بين ما يقال وفى النص الأدبى وكيف 
يقال, أو بين الحتوى والشكل ويشار إلى الحتوى عادة بالمصطلحات: المعلومات أو 
الرسالة (0/685886) أو المعنى المطروح.» (الخنفاجى والآخرون. 1197م: )١١‏ «اشتقت 
كلمة "16/إا5'من الشكل اللاتينى "5011005" والذى يعنى إبرة الطبع أى مثقب يستخدم 
فى الكتابة. وهو استخدام الكاتب لأدوات تعبيرية من أجل غايات أدبية. ويتميزٌ فى 
النتيجة من القواعد التى تحدّدُ معنى الأشكال وثوابها.» (الأبطح. 1994م: )١07‏ 


مفهوم الأسلوبية 

«بقال إِنّ مصطلح الأسلوبية لا يمكن أن يحدَّدَ بتعريف واضح ومتقنء وذلك لعلاقتها 
بميادين عدّة. ولكن جل من عرضوا لمفهوم الأسلوبية أكدوا أنّها تعنى بالتحليل اللغوى 
لبنى النصوص.» (المصدر نفسه: )١١‏ 

“بيير جيرو" يعرف الأسلوبية بقوله: «فالأسلوبية اليوم هى: دراسة للغةء وهى أيضاً 
دراسة للكائن المتحول باللغة وهى كذلك دراسة للعمل الإبداعى.» (بومصران, ١١١م:‏ 
8) وقيل إنها: «نوع من الحوار الدائم بين القارئ والكاتب من خلال نص معين.» (مطلوب. 
0 يقول أبوالعدوس عن الأسلوبية إنها: «مدرسة لغوية تعالح النص الأدبى من 
بعالل غقاضية ونقوها نه شمف ادو ته |الانناعيف مح نه اللفة و البلعة عير ا مق 
به النصٌّ الأدبى, وقد تقوم أحياناً بتقييمه من خلال منهجها القائم على الاختيار والتوزيع, 
مراعية فى ذلك الجانب النفسى والاجتماعى للمرسل والمتلقى.» (أبوالعدوسء ١٠١7م )0١‏ 

إذن نشاهد الباحثين يذهبون فى فهمهم للأسلوب مذاهب عدة, ولكتهم أجمعوا على 
أنه: طريقة التعبير الخاصة بأديب من الأدباء. وبما أن المنهج الأسلوب يعنى دراسة 
الموضوع ضمن مستويات التحليل الأسلوبى “الصوق, والنحوى. والبلاغى” فلا بد أن 
نشير إلى معنى المستويات الأسلوبية. 


المستوى الصوق 
يعرّف اللغويون الصوت بأنّه: «أثر سمعّ تُنتجه أعضاءٌ النطق الإنساف إراديًا فى 
صورة ذبذبات نتيجة لأوضاع وحركات معيّنة هذه الأعضاء. ومن هذا الأثر السمع 


0112110) مره 1ط .1 
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عالف: الرموق الى عى ساس الكل عند الأسناة ون هده الرموق الصوايية ينالف 
الكلجة ذانك العى ,وا مل ني الفتاز انم هده الأاريعة أ العوة» والكلفة والمسن: 
والجمل هى العناصر الأساسية للغة.» (مطرء 194١م: )*١‏ فالدلالة الصوتيّة هى الدلالة 
التق تستنبط من الأصوات التى تألفت منها الكلمة وتختلف دلالة الكلمات بحسب طبيعة 
هذى الأضواتتة فول سكن الفروة وسوره غك مستى قري كما فول رخاو الضوات 
وقتمة على نكن :فيد لخ وانسر: والدلالة الصوفية فقيل على دلذلة. العبوت: :دلالة 
النبر. دلالة المقاطع, ودلالة التنغيم. (عوض حيدر. 1199١م: )”٠‏ الاستقرار على أن 
نسية شيوع الأصوات المهموسة' فى الكلام لانزيد على الم أو عشزين :فى المئة قيدة 
فى حين أن أربعة أحماس الكلام تتكون من أصوات مجهورة.' (أنيس. ١198١م:‏ 10؟) 

أصوات الكلام تحيط بنا من كل جهة, فالإنسان حينما يتصل بغيره وحينما ينظم 
ستعزاء. مين بالأضؤات فالضوك إذن خرورى فق الحياة كاطواي وضوو وماق 
من كونه يمثل الجانب العلمى للغة ويقدم طريق الاتصال المشترك بين الانسان وأخيه 
الإنسان مهما قل علمه ف التعليم والثقافة. (عمرء 1149م: )١‏ وقد أدرى اللغويون 
قيمة الصوت. فاستعانوا به على قضاء حاجاتهم.؛ وتلبية رغباتهم: وإيصال أفكارهم, 
لذلك أخذ الصوت حظاً وفيراً من الدراسات الأدبية, باعتباره يحدّد الملامح الأدبية 
والخصائص الأسلوبية. (بشر, ١٠٠٠م: )١11١9‏ 

أهااضوال أضية الضوع ف لعسم فقول ابو الميدوس :4 الماذة الفو ني كين فنها 
الطاقة التعبيرية ذات البعدين الفكرى والعاطفى.ء وإذا ما توافقت المادة الصوتية مع 
الإيحاءات العاطفية المنبعثة من مكانها لتطفو على سطح الكلمة لتتناسق مع المادة 
اللغوية فى التركيب اللغوى فإن فاعلية الكشف الأسلوب للتعبير تزداد لتشمل دائرة 
أوسع تضم التقويم بالإضافة إلى الوصف.» (أبو العدوس, /1٠٠7م: )٠١١-1١١‏ 


المستوى التركيبى 
المسستفوئ التركيى فيط تق تغلال المحظلة التطئئقه أو االكثرب#اغلى المسدري 
.١‏ الصوت المهموس فهو الذى لا يهتز معه الوتران الصوتيان ولايسمع لما رنين حين النطق به. 


. الصوت المجهور حدة وارتفاع فى شدة الصوت,. ما يثير التنبيه بقوة التأثير وبقرع الأذن بجوهريته. 
(انيس١1951م: )5١‏ 


دراسةٌ أسلوبية ىق قصيدة «موعد فى الجنة» / ١8١‏ 


التحليلى أو التركييبى ويطلق على هذا النوع من الدلالة الوظائف النحوية أو المعانى 
العائة للجمل والأسنالييت: الدالة على الخبر أو الإتعناى والاثنات أو التفى» والتاكيد 
والطلب كالاستفهام, والأمر. والنهى, والعرض, والتخصيص. والتمئى, والترجّى. والنداء. 
والشرط باستخدام الأدوات الدالة على هذه الأساليب. (عوض حيدرء. 1419١ق:‏ 117) 
كمنا أن الناشف هذا المسكدوى معدد عن الأزسنة الضلية كإندصاء عدد قراو 
الأفعال الماضية والمضارعة فى شعر ما أو قصة إلخ. (منصورى, ١٠١1م:‏ ]) 


المستوى البلاغى والدلالى 

تقيم: البلاقة والأعلوبية مثل زدو عاذها مترظيد» ينهم مقلعن الأسلويية أعياياً 
شحف هدر ا كوه جزءاً من نهوذج اللؤاصل البلاض» وستصطل أحيانا عد عيذ 
النموذج وتتسع حت لتكاد تمثل البلاغة كلها باعتبارها 'بلاغة مختزلة' ويصدق مثل هذا 
القول على العلاقة بين البلاغة والأسلوبية والشعرية من جهة أخرى. (بليت. 999 ١م:‏ 
#الصورة هن انان ”القاء التعري والأد» وعيناده الذق يفو عليه و الخبال 
هو المنبع الذى يستمد منه الشاعر صوره بكل أبعادهاء وهو الذى يهب الشاعر القدرة 
علي الانزياح من تصوير المألوف إلى تصوير فنى معتمداً فى ذلك علي التأمل والتفكير, 
والصورة لن تستطيع تتخلق إلا بعنصر الخيال, لذا: هو العامل الوحيد الذى تتخلق 
فيه الصورة الشعرية. (حمود. 19814١م:‏ 0١٠)والبلاغة‏ دراسة للغة. منظورة من خلال 
وظيفتها. والصور أشكال مصمّمة تهدف إلى إحداث التأثير. وإثارة الإعجاب. والتلوين, 
كل ذلك بقوة وغرابة. وتستجيب الأجناس هذا فى الوقت نفسه. فشكلها يتعلق أيضاً 
بالانطباع الذى يريد الكاتب أن يحدثه فى القارئ والسامع. كما يتعلق بالأدوات الى 
يلكها لتحقيق هذا الأمر. (بييرجيرو. 1995١م:‏ 11) 


الرسم :١‏ مكونات التحليل الأسلوبى 
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تقوم هذه المقالة فى المستوى الصوتق بدراسة الأصوات المجهورة. والمهموسة, 
وتكراوهاءوق المستعوى اللحوى تذ رين دلالة دزاسحة الجمل والاتهياء والتداءوق 
المسوى البلاغى تدرش الأساليب البلاغية والدلالة الكامنة وواء التض,: 


حياة سعاد الصباح 

ولدت الشاعرة سعاد محمد الصباح عام 547١م‏ فى العراق: وهى الابنة البكر لوالدها 
الشيخ محمد الصباح”, الذى حمل اسم جده حاكم الكويت من عام 1893١-1445م‏ 
لفك بعاوتها الأرق ف الكروت وث النعقة عاضة رزورك والقاشرة ودرسك الاقفاد 
وتحصلت عل بكالوزيس :ومن © دكتوزاة.بخ فانط ستارى جلقوري الإزيطافية غاء 
١م‏ قد بدأت بالكتابة وهى لم تتجاوز الثالثة عشر عاماً. ثم جمعت قصائدها فى 
كنواة امعو عاع :2553 كر عدوان امو عحرى ‏ "ركان اول ديو ورا فليم 
يصدر فى ذلك الحين: ومن م تلاحقت دواوينها الشعرية الأخرى:وأخذت شهرة واسعة 
وكوال:عاجياعكى وهل إل 'الكتريات البالمتويدات تداعا بالق وان قاء 
ومن 2 بشعراء المهجر اللبنانين وبشوقى وفى أواخر الخمسينات بنزار قبانى حيث كانت 
تعتبر نفسها تلميذة فى مدرسته. (خلف. 1197١م:‏ 17) 

وأحااعلى مقمطرس ساكل القن يوا لوييل»الوؤافية السو كتدفا جات المناعدة 
بجميع أدوات الشعر من رموز وصور وإيحاءات: وأوزان. وقواف. وغير ذلك من 
أدوات الوحدة الفنية للقصيدة. وعلى رغم هذه الأبعاد الفكرية المركبة فى قصائدها فإنّها 
لم تتخل عن لغتها السلسة للقصيدة المتدفقة فى يسر وسهولة بعيدة عن صخور التقعد. 
مثل استخدامها أوزان الخفيف,. والرملء والرجز, والمتدارى التى يسهل علي الجمهور 
الفاقى ابشعابيا و التفماس يفاة ليقي 81/4 


القسم التحليلى 
قسم علماء اللغة الأصوات إلى: «المجهورة "5020168 165 والمهموسة "وع1 
65 بحسب وضع الوترين الصوتيين. ففى حالة النطق بالمصوت المجهور تنقبض 


دراسةٌ أسلوبية ىق قصيدة «موعد فى الجنة» / غ١‏ 


فتحة الزمار ويقترب الوتران الصوتيان أحدهما من الآخر فتضيق هذه الفتحة, ولكنها 
تسمح بمرور النَفس الذى يندفع فيهاء فيهترٌ الوتران الصوتيان.» (طحان. 1917/7م: -0١‏ 
)٠‏ أما الحروف المجهورة فهى: «الف /ب /د/ذ/ر/ض /ظ/ع/غ» والحروف المهموسة 
وهى «ء ات /ث /ح اخ اس /ش /ص /ط /ف /ق /ه» (حسانء 11948١م:‏ 79) 

تعد قصيدة سعاد الصباح من أبرز القصائد الرثائية ليست على مستوى المضمون حسب 
بل المستوى الصوق, حيث تكمن هذه الطاقة الصوتية فى وراء الألفاظ بما تحتوى من 
أصوات تختلف فى وضوحها السمعى وقدرتها على إبراز المعنى. إذن يتجلى البناء الصوق 
فى هذه القصيدة من خلال انتقاء الأصوات المهموسة والمهجورة كى تكون منسجمة مع 
وحدات الجمل. وفيما يلى نماذج لملامح الجهر. وال همسء ودلالتهما فى شعر سعادالصباح: 

اللذكا من الآلام | أسرى فى دياجية/أكابدها.. ولاأذريى متيأو أبن ألقيها؟/ هبارق 
كان لى دنيا من حت أناجيها / ويلقيى إلى الظلمات تشقينى وأشقيها/ فيا ولد ونا 
فخري دق الدنيات ونا فنها هديو« دقاققها: و صرق كوا ننها .رهد هارا الغا شاقن 
عالك سانيا وطوفديات الطر ات ا 
من خلال الاستقراء الشامل لقصيدة اد عياب تبين أن أكثر ال حروف وقوعاً فى 
هذا الموضع هى الفء ثم د. ثم حاء. والعين, والاء. وق. تتكررهذه الحروف وتتداخل 
مع القيمة الدلالية للسياق مما يمنم هذه الأصوات طبيعة إيحائية, والناظر إلى هذه 
الأصوات وفقاً لمخارجها يجد أنّها تمتاز بالشدة والرخاوة؛ فهى تتوافق مع المواضع 
المؤلة:و العؤاطى»الخرية 


التكرار الصوق 

التكرار الصوق هو من الأفاط التكرارية المنتتشرة والشائعة فى الشعر عامة وفى 
شعر الرثاءخاصة, ويتمثل «هذا التكرار فى تكرار حرف يهيمن صوتياً فى بنية المقطع أو 
القصيدة.» (العرفىء ١٠٠7م:‏ ؟8) علاوة على تكرار الحروف الكثيرة من خلال القصيدة 
كا )٠١4(‏ يعنى 70/47 والياء(18) يعنى (74/07) نشاهد تكرار (- يها) فى نهاية 
الأياتاوالايدل فلن عرق الجاعرة ماتيا 

أيا دُنيا من الآلام أسري فى دياجيها/ أجب.. من يغلب الثّار التى شبّتء ويُطفيها؟/ 


4 / فصلية إضاءات نقدية. السنة ", العدد 4 ربيع ؟9١1١اش‏ 
ا الثريّات خبّت فى عين رائيها/ فلا الشكوي تؤانسها ولا الصّبر يواسيها 


حتى نهاية القصيدة: 

لتسمع فى جنان الخلد فلذتها تناديها.. 

فالأسلوبية الصوتية تعالح التكوينات الصوتية وفق خصائصها المخرجية, والتوزيعية, 
والفيتبائية الأمر الذئ أقسار إليه-شارل بالل ١‏ تهينا قال: ؤقة غلاقات طبيغية بين 
الفكر البنى اللسانية المعبرة عنه. وهناك نوع من التعادل بين الشكل والمضمون وأن 
هناك استعداداً طبيعياً يقوم فى الشكل للتعبير عن بعض فئات الفكر... بفضل استعداد 
هذه البنى لإنتاج حركة الانفعال.» (بيير. 11415م:01) فهذا التكرار لأصوات يخلق 
نوعا من الإيقاع الذاق الذى يسهم فى تأكيد فكرة الشاعرة ودليل على ثهوليتها 
واتساعها اللامحدود. 

يُلاحظ فى هذه الأبيات أنّ الموسيقى قد عرضت ملامح الأصوات ف القصيدة 
من جهرء وهمسء. وشدة. ولين. وربط كل ذلك بالجانب الدلالى والكشف عن الحالة 
النفسية والطاقة الشعورية. كل صوت حسب نوعه فكل جرس مفتاح لانفعال حزن 
سعاد الصباح وكشف عن شعورها فى فقد ابنها. ففى شع ر“سعاد الصباح” حضور كثيف 
لأصوات الجهر. والهمس يرتبط ارتباطا وثيقا بحالة الشاعرة النفسية الحزينة. 


المستوى التركيبى 
قرااضة اجمل 

«الجملة هى عنصر الكلام الأساسى. إذ يحصل بوساطتها الفهم والإفهام بين مختلف 
المنتفعين باللغة. ويحوّل المنتفع مادة فكرة إلى كلام معبّر, بوساطة الجملء ويتكلم ويتواصل 
بوساطتها كذلك. واعتبر علماء الألسنية الجملة. الصورة الصغري للكلام المقيد, أى 
الكلام الذى يخضع لمتطلبات اللغة ونواميسها.» (الحسينىء 5١٠٠م: )١1160‏ «ولوعدنا 
إلى تعريف الزمخشرى للجملة وهى الكلام المركب من كلمتين أسندت إحداهها إلى 
الأخرى. تدرف :من خلاله أن غناضر الجملة نهى تركيب إستادى وأقوئ الروابط فى 


له 11158 .1 


دراسةٌ أسلوبية ىق قصيدة «موعد فى الجنة» / ه6١‏ 


كانه حي الاكسيق المبعقه والكتتب السدرهة ابابرركدة تبكيوريه فاكتادق بات 
بعنوان المسند والمسند إليه. وعليأساس هذين العنصرين المكونين للجملة قسّم النحاة 
الجملة إلى قسمين: الجملة الفعلية والجملة الاسمية.» (شتاح. 5١٠؟م:‏ 87) وظفت سعاد 
الصباح فى هذه القصيدة الرثائية كلا النوعين من الجمل فعلية واسمية. لكنّها تعتمد على 
الجمل الفعلية أكثر من الجمل الإسمية. 


جدول:: تواتر الجمل الإسمية والفعلية ودلالاتهما فى القصيدة 


القنه 
الفدلية 


الا 


عدد التواتر 
165 
/ 


النسبة المئوية 
ا 
5/1 
ا 


المجموع ع" 
تستخدم سعاد الصباح فى هذه القصيدة الجمل الفعلية أكثر من الجمل الاسمية. حيث 

بلغ عدد الجمل الفعلية فيها 1١جملة,‏ فى حين لم تشكل الجمل الإسمية إلا /ا جملات. ومن 

بين الجمل الفعلية تعتمدعلى الفعل المضارع أكثر من الفعل الماضى والأمر. تستخدم 

الشاعرة الفعل الماضى والمضارع والأسلوب الإنشائى. 

جدول:: تواتر الأفعال فى القصيدة 


الأفعال 
الماضى 
المضارع 
الأمر 
ده 


عدد التواتر 
1/8 
1 
١‏ 
1 


النسبة المنوية 
1 
0 
ضفن 
10 


الفعل الماضى 
بلغت النسبة المئوية للفعل الماضى فى القصيدة الرثائية لسعاد الصباح :/,4١/87‏ 
وكم أجهدثُ إيمانى وصبرى فى تحذيها /فلم أجن سوي يأسى من الدنيا وما فيها../ 
كأن موجة ق: اليه قد ضلت مزانسييا /وهذئ ذارنا العتاء قو عالت معاتيها :و أضوزاء 
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الثْريّات خبّت فى عين رائيها /تولت فرحة الدنيا فعاشت فى مآسيها 

كما نشاهد فى الأبيات توظيفاً مكثفاً لصيغة الفعل الماضى والتى تناسقت مع أدات 
التأكيد. على سبيل المثال أفاد التوكيد بكموقد” فى "كم أجهدتٌ وقد ضلت” حصول 
الحزن, والقلق فى نفسية الشاعرة, إلا أن التعبير ب"الفعل الماضى” وكم وقد” زاد جمالا 
وقوة. وفى كل هذا إيصال للمعنى الحزين إلى ذهن المتلقى. وتفيد "كم وقد فى البيتين 
من زيادة التاكيد. ويؤتى بها لدفع توهم ولإظهار الحقيقة المريرة التى مرّت بها الشاعرة. 
فاستعانت سعاد الصباح بالفعل الماضى مع أداة التأكيد لبيان حزنها وأقدرت أن تحقق 
رؤية واضحة لحزنها. 


النفى 
أكابدها .نولا أدوئ من أذ أبن ألقيها؟ /فلا المكرى وا ننها ميل الضي يواسنيا 
أن التق مى الأسالبية الى شعفيدها عاد الصبات.ى قصيدتها الزقائية .وقد وظطفتها 
لذلالات سياف غديدة: وتعين عن مشاغرها وأسدانها الضادقة والاتتعطاق حيثما قول: 
"فلا الفسكوى تواتسكها ولا انين يواسيها" أو:وال على الحسدزة والأشف” “لا أدزق" 
فالشاعرة حزينة, جريح. وفى حالة لاتستطيع الخلاص منها إلا باستعطافها وإظهار الحسرة. 
تستخدم الشاعرة أفعال “الماضىء والمضارع والأمر" وهذا يساعدها على بقاء 
القصيدة وتأثيرها الحزين فى القراء. إذ قيل إِنّ: «الجملة الفعلية تفيد التجدد والحدوث 
فى زمن معين تحدده القرائن وفى مقدمتها قرينة السياقء ذلك لأن الفعل مرتبط بالزمن 
وتحولاته. فالفعل الماضى مقيد بالزمن فى الماضىء والمضارع مقيد بزمن الحال أو 
الاستقبال فى الغالب. لذلك وصفت بالتجدد والتغير وهذا يعطيها حيوية ونشاطاً.» 
(الحسيى؛ ١-4‏ ثم: /111) 
كما تسفيد الشاعرة من الصيغة الندائية المتعلقة بالخطاب الأمرى وأسلوب الاستفهام 
كما يأقى: 


النداء 
النذاك علوي هق الأشالييح الاشاتية الطلية رشدية عببه النادى وعلد على 


دراسةٌ أسلوبية ىق قصيدة «موعد فى الجنة» / /1غ١‏ 


الالتفات. (المخزومى. 1987١م:‏ 189) فقد دفعت العاطفة الحزينة. الشاعرة إلى أن 
تستخدم أسلوب التذاء”همرات" لبيان حرن موث ابنها قائلةة 

أيا دنيا من الآلام أسري فى دياجيها/فيا ولدى. ويا ذخرى من الدنيا وما فيها../أيا 
000 إن ماتتث أمانيها 0 

«ان خروق الندا عي نوه عمل لنداء البعية: أوها تشتتبية وأما الطموة فين 
لنداء القريب. الموضوعة لنداء البعيد قد تستعمل فى القريب مجازا على سبيل الاستعارة 
التبعية لنكت: منها: إظهار الحرص على إقبال المنادي. وقصد تعظيم شأن المدعو.» 
(فاضلى, 16م )١1594-‏ 

فقل: استعملت أذاة النداء "أيا ويا" فى قضيدعيا الركائية :وهنا أداة تدا ء مستعملاق للبعيد 
ولكنهماتدلان على 'القريت خاراء فالستاعر استخدمت آداة أيا ويا" إسارة إلى أن المنادي 
على الرغم من بعده فى المكان إلا أنه قريب إلى القلب, وحاضر فى الذهن وأما تعظيم شأن 
ابنها فإنه جاء على سبيل المجاز, كأنهما فى موضع واحد. فالمنادى فى هذه القصيدة دلالة 
نفسية عن الحزن العميق الذى حل بالشاعرةفعبرت عنها بصدق العاطفة. 


الاستفهام 

«لأسلوب الاستفهام دلالات كثيرة منها: الحيرة الماورائية فى بعض القصائد الرثائية 
التق تعبر ألم الشاعر الحادٌ. والأبيات التالية مثل حيرة سعاد الصباح وتؤلمها من جراء 
الواقتم ,الآلب لتك الضيية انق حلت لوت اننهاء وذلك اعد الأسعلة وتواليها» 
(الحسينى. 5١٠٠م: )1١6‏ يأقى نموذج منها: 

فكيف... اغتالها مث قضاءٌ جاء يطويها/ أكابدها.. ولا أدرى متى أو أين ألقيها؟/ 
ادن فلب انان الى مشدر يلي ؟ 0 

نهذ الامسهراة الاتنطياء يكل شه ا اشملو يه مروه عت لامر سعط مطل 
قصيدته, وهى تمئل طريقته فى عرض المعانى والأفكار الحزينة التى يريدها الشاعر فى 
قصيدته الرثائية. ونجح البناء اللغوى والفنى فى تجسيدها المعانى الحزينة التى يريدها 
الشاعر للوصول إلى الهدف وهو ذهن المتلقى والتأتير عليه. (فتوح. 5١٠٠م:‏ 88”) 

نلاحظ من خلال استخدام الشاعرة للأدوات الاستفهام "5 مرات” بأنها استخدمت 
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هذه الأدوات ت لبيان حزنها و ن كان أكثرها فووانا سن كف 500000 
هذه التنوعات التى استخدمتها الشاعرة فى قصيدتهاء تكشف عما فى نفس الشاعرة من 
حيرة وقلق لموت ابنهاكما تكشف عمًا فى نفس الشاعرة من حزن خاص. 


المستوى البلاغى 
كما ذكرنا أن المستوى البلاغى والدلال يسعى إلى البخث عن الذلالة الكامتة وراء 
التكى روسفة" العقفى ارتنس مق عداسين القلكية الها نكم هنا نا و اهدده ور اسع 
الأشكال البلاغية بوصفها عناصر مهمة فى بيان مقصود الشاعرة. أولى الصور البلاغية 
هذه القضيدة الزعائية هن التسيف والامارة والكتايه: 
قبل الإشارة إلى كل منها على حده نشير إليها إجمالاً ضمن الجدول: 
جدول0: تواتر الصور البلاغية فى القصيدة 


العو ا عدد التواتر النسبة المئوية 
اتيز 0 01/١‏ 
اهار ١‏ 0/1 
الكناية ٠‏ 7 
المجموع 0" ١‏ 


التشبية 

«تقوم أدلة التشبيه على عملية عقلية هى أن نضع جنباً إلى دالين متمايزين يقابلها 
مدلولان يظهران تقائلاً بينهماء مع إيراد لفظة دالة علي تشابه الحقيقتين المذكورتين» تبنى 
عملية النسييه إذن على حقيقين وكان التسبيه أقرب صورة بلاغية شعرية رأي فيها 
التقاد. والشعراءء والمتلقون قدرته على القيام بذلك.» (فتوح. 4١٠7م:‏ 97١)تستخدم‏ 
سعاد الصباح التشبيه لبيان حزنها كما يلى: 

ميارك كان ز كتا سن الك نشوا الا أعيشن ب ورالنها امنيا كان 

وي 3 موجةٌ فى اليم قد ضلت مراسيها. 

تسيظز غاطفة الأب :والحموة الميق على الأبياة» وظهر أت هذه العاطفة فى عبيوات 


دراسةٌ أسلوبية ىق قصيدة «موعد فى الجنة» / ١89‏ 


وصور سعادالصباح خلال القصيدة. حينما يقول: “مباركى كان لى دنيا" شبهت ولدها 
كدنياها لإظهار حبها الكثير لمبارى وكمبرر لحزنها عليه. "وآمالاً أعيش بهاء وأحلاماً 
أغنّيها" شبهت ابنها مثل آماها وأحلامها. وهذا يعبر عن الحزن والأسي المسيطر علي 
الشاعرة. وقول "كأف موجة فى اليمٌ" شنبه الشاعر نفسها كالموجة فى اليم متحيرة. 

عيدو الملاحظة بأن الشساعرة اتشقاقت ”من اليهات الحسية لبناة حدكها انها 
فتستخدم تشبيهاتها حسياً لتؤكد بها حزن فقد ابنها. هذه الصور المعبرة غنية بالألفاظ 
والمعانى لأنها نتاج إحساساتها الحزينة. 


الاستعارة 

«إنَّ الصور الاستعارية أقدر من الصور التشبيهية فى إظهار طاقاتها الخيالية 
والتشكيلية وكذلك على الأداء الجمالى. إذ بينما يبقى طرفا التشبيه منفصلين مع وجود 
الأداة الرابطة» فإن الاستعارة من شأنها أن تلغى الحدود وأن تحطم الفواصلء فيندمج 
الطرفان فى صورة واحدة حتى لو كانا منفصلين أو متناقضين.» (القاضى. 1987١م:‏ 17) 
كنا خأق التاعرة بالامتعارة لبيان شدّة فتحها بنزاق اللر ومبالعة ق 'ذكر متافبه: 

فيا ولدى. ويا ذخرى من الدنيا وما فيها../تعذّبنى دقائقها.. وتحرقنى ثوانيها / وحتى 
نضرة الأزهار ناك ف اننا أيا لوعة قلب الأم إن ماتت أمانيها/تولت فرحة الدنيا 
فعاشت فى ماسيها. 

استفادت الشاعرة استعارة تصريحية فى “ذخرى”, "لوعة قلب الأم” لوصف إينهاء 
فرحة الدنيا”. تأتى الشاعرة بالاستعارة هنا لتصوير حزنها فهى تحاول بقدرتها الفنية 
أن تنقل تجربتها إلى المخاطب ببراعة ودقة, وتربط بين الواقع والخيال فى تصويرها. 
فقد أضّفت الشاعرة باستخدامها الاستعارات: التصريحية والمكنية حزناً وتأثيراً عميقين 
على القصيدة. 


الكناية 
«الكابنة لوق من ألنوان اللغبير يعرطنئنفية الحقائق طرضاً غير هيار فإ هناف 


/ فصلية إضاءات نقدية, السنة #: العدد 4, ربيع 947١١اش‏ 


ما يستدعى الإشارة إلى المطلوب من بعيد. فتكون فى النفس أوقع وأحلي وعند بيان 
الغرض أنسب وأولى. والأسلوب الكنائى أفضل وسيلة لبيان المراد والرامى إلى الغرض.» 
(فاضلىء. 76١١م:‏ 701-1507) تسفيد الشاعرة من هذا الأسلوب لبيان حزنها كما تقول: 

وهذى دارنا الغنّاءُ قد حالت مغانيها /وطوّف بائع الأحزان فى كل نواحيها /وأضواء 
الثْريّات خبّت فى عين رائيها /أيا لوعة قلب الأمإن:ماتت أمانيها 

تظهر خلال هذه الأبيات الكناية الق توضحها الشاعرة أنها تريد إظهار حزنها 
للمتلقى. ففى مثل هذه الكنايات "هذى دارنا الغنَاءُ قد حالت مغانيها", 'وطوّف بائع 
الأحزان فى كل نواحيها” و.. التى تطرحها الشاعرة من خلال القصيدة تصرّح على 
كل ما هو خفى فى نفسها من حزن فقد ابنها وتدل فى معناها الخفى على شدة اللوعة, 
والأسى. والحزن الذى صاحب الشاعرة فى فراق ابنها. 


التشيجة 

نلاحظ الشاعرة فى القصيدة غنائية مغرقة. ورومانسية واسعة, لأنّ رثاء سعاد 
الصباح صدر عن عواطف صادقة تدل على حبّ صادق لابنها. تكون عاطفتها صادقةً 
تجرى على لسان الشاعرة فى إطار هذه القصيدة التى تعبر عما يختلج فى صدرها من 
المشاعرء من الحزن والتحسر الشديد. فسيطرت علي الأبيات العاطفة الصادقة المفعمة 
بالحزن والأسى.ء فتؤثر هذه الأبيات فى نفس القارئ أها تأثير وتقترن القارئ معها إذ 
إنها تخرج من أعماق قلب الشاعرة. 

وحن الثانسة العودية عط بات الأصيو انه االسيروة اللسترمة قو هده التسيدةه 
عاشي أكر السابيلتئ الرلالحف" الف ميل ف" التضيدة فيداف مناست نين الأضوات 
المجهورة ودلالاتها حينما تتحدّث الشاعر عسًا يجده من االحزن والطموم فى صدرها. 
وذلك من الطبيعى أن يكون عدد تواتر الأصوات المجهورة والمهموسة قريباً بعضهم 
عن البعض لأنّ الجوٌ العاطفى فى القصيدة يدور حول حزن عميق لفقد ابنها وتسيطر 
علنيا فاظن اونة غدونة :وق هذه الخال »ماسح حدة القطيدة الأضؤاق اليشوسة 
والمجهورة. كان تكرار الأصوات ظاهرة أسلوبية لافنة فى قصيدتها الرثائية, وظفتها 
لين عق مشاعرها اللدينة هين التكزارعه ماله الشاعر النفسية المقطرية, 


دراسةٌ أسلوبيةٌ فى قصيدة «موعد فى الجنة» / ١٠١6١‏ 


أما فيما يتعلق بالمستوى التركيى فقد دفعت العاطفة الحزينة الشاعرة إلى أن تستخدم 
هذه القصيدة المل الفغلية أكتر.مق العمل الامضمية غامة: فكاتت الجل القغلية عي 
عن الحالات والمواقف بهدف بيان مظاهر الحركة, والتى تمثلت فى الجمل الإنشائية الطلبية 
مثل “النداء والاستفهام” والجمل الخبرية كى "الفعل الماضى والنفى” خاصة. 

وكين الناسية اللافينة افترتك التضائد كور بلاقية من الاشهعارة. والفسية 
والكناية. فقد تميزت الصور بالمعانى الحزينة كما كانت الصور البلاغية قوية حكمة تخلو 
من الركاكة, ويمتاز أسلوبه البلاغى بالتصوير الحسى. 
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١057-١151 صص‎ 


العن الاق 


(إعادة النظر فى فكرة با يزيد البسطامى من خلال قصة ثمس الدين والمولوى) 
اردشير منظمى* 
سيد حمود ميرزايى الحسينى ** 


الملخص 
ترمى هذه المقالة إلى دراسة فكرة بايزيد البسطامى فى ضوء شطحياته. والبحث 
فى آراء العارفين والصوفيين المعروفين فى تاريخ العرفان الإسلامى حول الموضوع 
المذكور أعلاه. فى اللقاء الأول بين شمس الدين التبريزى ومولانا جلال الدين البلخى 
فى مدينة قونية. طرح كال أثار بشدّة كيان مولانا الذهنى والفكرى. سأله شمس 
الدين: حمد(ص) أفضل أم بايزيد؟ ومع أَنْنا نعتقد أنّ حمدًا أفضل من بايزيد. فلماذا 
قال بايزيد: "سبحافى ماأعظم شأنى” وقال الرسول(ص:): 'ما عرفتاك حق معرفتك". 
هذا السؤال يتشكل من قضيّتين: القضية الأولى هى قضيّة شطحيّة أشغلت بال أهل 
المعرفة, والقضية الثانية. قضية مشروعة ومقبولة ومعروفة. أصبح للشّطح البايزيدى 
صدّى واسعٌ فى الأوساط الصوفية, وأدّى إلى ظهور اتجاه انحيازى من جانب شيوخ 
كبار مثل الإمام إسماعيل المستملى البخارى والإمام محمد الكلاباذى والعطار 
والمولوى وغيرهم. وإلى جانب هذا الاتجاه ظهرت تحليلات علمية جيدة بقلم شيوخ 
بارعين مثل إبى نعيم الأصفهانى. أبى نصر السرّاج والقشيرى. 
إذا تامّلنا فى اراء أهل المعرفة والتصوّف وشارحى شطحيات بايزيد البسطامى 
نستطيع أن نصنّفها فى أربعة أقسام: قلّة قابلية بايزيد, السّطح البايزيدى, بايزيد 
كنموذج من عقلاء المجانين والحبٌ الإلى عنده. 

الكلمات الدليلية: بايزيد, شمس الدين التبريزى, المولوى, الشطح. الحبّ, المعرفة. 
#. أستاذ مساعد بجامعة لرستانء إيران. 
86 استاذ مساعد يجامعة لرستانء إيران. .5121211 )181110211052111 
التنقيح والمراجعة اللغوية: د. حسن شوندى 


تاريخ الوصول: 15375/7/517اش تاريخ القبول: ١597/5/١١‏ 
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المقدمة 

قصة اللقاء الأول بين الشيخ محمد البلخى والشيخ شعس الدين التبريزى هى من أَهمّ 
أحداث التاريخ العرفانى فى إيران والإسلام أيضًا. فى بادئ الأمر يعد هذا الحدث التاريخى 
قضيّة تافهة وعاديّة كسؤال مؤمن من مفتى المدينة؛ ولكنّه من منظار العرفان أَدّى إلى نتيجة 
جديرة بالانغباه الى حولت الكيان العرقانى لمولى "قوئية" تحويلا كاملا من "الدوف والمعرفة* 
إلى “الحبٌ والتجربة”؛ لهذا لا بدٌ أن نسأل: ما كانت ميزة هذا الحدث التاريخى حتّى استطاع 
أن يوصل شيخًا إلى قمّة العرفان والتصوّف ويضرم النار فى أجمة كيانه؟ 

هذا الحدث كان يطرح سؤالا واحدًا جعل مولى البلخ وقونية يتَخذ موقفًا فى شطع 
الشيخ البسطامى. فى الحقيقة كان كلام بايزيد البسطامى ادّعاءًا مثيرًا للأحاسيس 
الجيّاشة والحسد سرعان ما اتّسم بالميسم الشطحى الحاد, وأثار الموافقين والمخالفين 
للتعبير عن آراءهم وإصدار الحكم له أو عليه. 

قد أثر هذا السؤال ف المولوى تأثيرًا عميقًا كأنه دخل مرّة أخرى فى عالم العقل 
والغل لأنّفهم السؤال هذا وإذراكه كان تقلا ورهيئا مساعدة شيخ يجين ى:صدرة 
الحبٌ والشوق. 


منهج البحث 

تتيحكة ف لحك هويدر ام لدف لاوس فلكي الس اعنت يه 
لذلك اين حو الاضاه التاوض حالأدن والتحيل قى اسه ميديو نين المطادز 
والراخع ال ارقيط ازقياطا وقيفا بالموضوع: 


خلفية البحث 

ما أن أبايزيد البسطامى ذو سمعة عالية فى تاريخ التصوف الإسلامى لذلك لانعثر 
علق مفدو علقي كاذو إن ذكرووا شفرف الناحكن قله ريعةيت ا لمدية 
عنه. ولكنٌّ هذه البحوث لاتعطينا معلومات وافية عن حياته ومصيره. بل تكتفى بذكر 
مدقمل ]تداعيف] غير شي التطلحيات: والحقةة إن بيه قلتق اللأفا ابسن 
'سلوكه المتميّز بالسكر". 


السحر الحلال / ١686‏ 


تطرّق الإمام محمد مستملى البخارى فى شرح التعرف لإبراهيم الكلاباذى فى طيات 
كتابه إلى أحوال بايزيد. وبادر إلى شرح كلامه مدافعًا عنه. وقد اختصٌ الشيخ العطار 
النيشابورى قسمًا كبيرًا من كتابه “تذكرة الأولياء” بالشيخ البسطامىء وأشاد به بلغة 
شعوية و أديية قلنا قد بهذا وكوي اين المداضا هذا لجال" اللقرق: 

ل شين المداا تؤوالدين عبد اران اتقانى يتا من وال بالبزية رع سهرهه 
الواسعة,. بل اكتفى بذكر أصله ونسبه ووفاته.كأنه ا البسطامىء, وقد تطرّق سائر 
الشيوخ وأصحاب التذكرة, والتحقيق مثل بونعيم الأصفهانى. ابن الجوزى البغدادى, 
بونصر السرّاج وأبى القاسم القشيرى إلى حياة شيخ البسطام وأفكاره بصورة عابرة. 

لايخلو أىّ كتاب فى تاريخ التصوف عند الباحثين المعاصرين عن ذكر بايزيد. 
فيؤلكات الباحنين الإيرالبيق الدكتور :قاسم غى والدكتؤن رين كوب و تاريخ 
التصوف” و“البحث عن التصوف منورة بنور بايزيد؛ فلامبالغة فى القول إن قلنا 
أن المثنوى المعنوى-المجموعة الشعرية الكبيرة لسلوى السالكين فى تاريخ الأدب 
والعرفان- رهين بالفكر البايزيدى وبلغته. 

الفسيخ النطا و التعينايورى قطان الرروح والمنسسم للنيعننا بووية قوا:ق وك 
«أ يوي طبفورتين عمس بن ادفيخ سر ونتاق» (ساني > لانااش: ته كلاباذي: 
١٠اش:‏ 59): «كان سلطان العارفين وبرهان المحققين...حجّة الله وخليفته بالحق.» 
(نيشابورى. 77١‏ 1اش: )17١‏ 

أجمسع الباحسون القدامى على أنّ أجسدادا يزيد كانوا من عبندة الثازء وغل حد 
تعبير العطار «كان أبوه من أكابر البسطام» (المصدر نفسه: )١١١‏ ثم آمن بدين خاتم 
النبيين. كان لولده ثلاثة أبناء:آدم. طيفور وعلىّ. «كلهم كانوا زهّادًا عبّادًا.» (القشيرى, 
737 5١ق:‏ /ا؛ ابن جوزى, 7 ق:ج5 04 

لم يتفوّه القدامى فى مجال تأثير سّنة عبادة النار على فكرة ؛ بايزيد ولغته وليس آراء 
الحاغر يدق هذا المشمان لذ الظن والتفيو ره 00 المعلومات التارعية والوماقق قليلة جد 

كا عياة يبريد التربوية ممتزجة بالرؤية الدينية الملتزمة بالحلال والابتعاد عن 
الحرام. وكانت تهتمٌ أسرته اهتمامًا بالعا بتهذيبه وفق الشريعة الإسلامية. يبدو أنه م 
يسكن فى البسطام تَو#اطويلة ولانه وف رأى العطا ‏ تَجِوّل ثلاثين سنة فى الشام. وراض 
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نفسه بالتقوى رياضة شديدة, أينما كان يجد شيخًا بحضر فى حلقة درسه. وقام بخدمة 
مائة وثلائة عشر شِيخًا وعارفا واستفاد منهم استفادة كاملة. 

ومن جانب آخر بسبب سلوكه وفكرته الخاصّة كان يخالفه عدد كبير من العامة 
والخاصّة حتّى أخرجوه سبع مرّات من البسطام؛ ولكنّ الأمر الذى حوّل طفل البسطام 
إلى شيخ البسطام هو الجهد الذى كان يبذله فى محال اكتساب المعرفة والاستضاء بنور 
الولاية والإمامة. 

قد اشار الشيخ العطار النيشابورى إلى هذه القضية إشارة دقيقة قائلا: «استفاد بايزيد 
من جميع الأعاظم ومنهم جعفر الصادق رضى الله عنه. حكى أنّه كان حاضرًا بين يدى 
الصادقء قال له الصادق: خذ الكتاب من المشكاة. أجاب بايزيد: أين المشكاة؟ قال 
الصادق: منذ عهد بعيد عشت هناء ألم تر المشكاة؟ قال: لاء هذا لايهمّنى. ما جئت للمشاهدة. 
قال الصادق: إِذَا فاذهب إلى البسطام. تم عملك. (نيشابورى. 1/7١اش: )111١‏ 

نستنتج من هذا الحوار أن بايزيد كان تحت تربية الإمام الصادق عليه السلام 
وإطاعته. وحسب أمره رجع إلى البسطام, وبادر إلى تعليم الآخرين. ولاشك فى أن 
الوصول إلى هذه المكانة العرفانية كان رهيئًا بالمجاهدة والرياضة ومصاحبة أكابر 
الذوو و لانتو ديت رول يلين كنت عدا 5 شيك اق فدهن الخعليا ف 
ووظة الزيافة واعيها جار المجاهدة والتركدوواهوها طرق الملانة خس مامه 
تفلبين امزاة© (المصد فس 0 

رأى بايزيد حقائق كثيرة فى ضوء الرياضة النفسية والتزكية لم يصل إليها إلا الأولياء. 
«مرّت روحى على جميع الملكوت وأريت ها الجنّة والجهتم». فى هذا المعراج الرّوحى 
«شاهد الحق والحقيقة بعين اليقين» ووصل إلى حضرة الرسول الأكرم (ص) رسول 
العفل والقلى والبصمة يول النطاى اليا بورق حايدي قينا كجيرتيل ف اللامكة»: 
وقال هو نفسه: «لا بِدٌ أن تر مأتين سنة على بستان حتّى تزهر زهرةٌ مثلنا.» (المصدر 
نفسه: )5٠١١-١56‏ 

عد الإمام محمد الكلاباذى فى كتابه القيّم "التعرف” فى الباب الثانى تحت عنوان "فى 
رجال الصوفية” بايزيد من أقطاب الصوفية, وأكد على الصلة المعنوية الوثيقة بينه وبين 


السحر الحلال / /ا6١١‏ 


أهل البيت عليهم السلام خاصة الإمام الصادق(م) قائلًا: «بعد الصحابة رضوان الله 
عليهم على بن الحسين زين العابدين وابنه محمد بن على الباقر وابنه جعفر بن محمد 
الصادق رضى الله عنهم: بعد على والحسن والحسين رضى الله عنهم, وأويس القرفى... 
أبو يزيد طيفور بسطامى.» (كلاباذى. ١/ا١ش:‏ 17؟) يؤكد الكلاباذى على أنَّ الشيخ 
الصوفى الأوّل من أهل خراسان والجبل هو أبو زيد طيفور بن عيسى البسطامى. 
تدل الدراشات الحتيته ى أحوال شيخ شيو اليسطاع على أن جاهداته الكثيرة فى 
الدتوكك العرزفا ىعو لفيضول: الى المقامات العوفاتة بن السب الرثسن لعنيرف الؤاسفة 
فى الآفاق. حيث من الممكن أن يقال إِنّهد حظى نصيبا وافرا من الإسلام والثمار النافعة 
وى السلوك والمساهدة: لذلك ضار و تقداد آربات: القلوي: 
شخصية بايزيد وصداها فى المثنوى المعنوى تدل على محافظته على الشريعة 
الإنخلايية واتباعه هن الت النبوية السرنة على سيل المثال تهيكما يري أند بشعز 
الكت ترفك الضاذة يدرك أذ ني #كامله وشافله هو الدشري المام كفين| رلك 
بسترط على تفن عر يق كن الماع نه بيعل كا طلهب فسا و الوق قل 
أشار المولوى فى طيّات ديوانه الشعرى إلى حكايات بايزيد وآراءه وكلامه حيث يقول: 
با يزيد از بهراين كرداحتراز ديد در خودكاهلى اندر ناز 
(مثنوى: )١1399/7‏ 
[ابتغذيا يزيد عن هذا العمل لأتمراى أن شيزب الماع هو السيي فى تعاقله وتكاسله ق الصلاة) 
هذا النموذج من سلوى بايزيد يدل على جهده المتواصل فى السلوى العرفانى 
وتميوضة الواابفعة يوت المنو لساوكتة ذا من الحسي السعكما طليوا ع كاف وق 
بابزيد أن يعنت الأسللام أجاب» لوكان الإسلام هو الإنسلام الذي بلتزم بيد أبويزيده 
فلا طاقة لى ولو كان الإسلام هو الذى يؤمنون به فلايفيدنى. (أنظر: المتنوى: 7/0 ه9م) 
بايزيد عند المولوى نموذج مسلم كامل ومناط للإيمان؛ لذلك كان يذكرنا مرارا 
وتكزارا أن الذين يتظاهرون بالتصوق علهم آلا يَسَموا أنسهم ببايزيذ. (زرين كوب» 
7اش(ب): )١80‏ فهذا الشاعر العارف يصاحب لفظة “يزيد الخليفة الأموية 
المبغوضة مع "بايزيد” العارف الكبير؛ لكى يبيّن شدّة المشقة والتّعب فى سبيل التحول من 
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اليزيدية إلى البايزيدية كما يجلس "أنا الحق" الحلاجية إلى جانب "أنا الربٌ" الفرعونية 
ناض بقدوة الجلوف :و اللجاعدة التوية 
اى شب كفر ازمه توروزدين كشته يزيد ازدم تو بايزيد 

(يا من تبدّل ليل الكفر إلى يوم الدين من ضوء قمر وجهك وأصبح يزيد بايزيد 
بأشابك:الطيةة 

يرى الخواجه عبدالله الأنصارى أنّ بايزيد كان ملتزما شديد الإلترام بالشريعة: 
ويوكد تسد علي التراءبارريد النديد بالأوامن والتؤافن: (السلمي ا 
نذا دوك تعدا أ تعتوف باعي كسنات اللتودين هل اذى لوو سيان 
وأبوسعيد و... كان تصوفا سلوكيا نابعا عن المعرفة الدينية. إنّ المجاهدات الى تحمّلها 
انكل جديرة بالوضك واللبيين جنا هله لاإورا بويد يدوه برك الضدقة الحقية لذ 
بعد أداء سبعين حجًا ماشيا على الأقدام. الصدقة الحفيّة هى أن تكون أنت غير واع 
من ذه إغطاء الضدقة بشين'الأنتكراق ق الاخلاص وكشسانة» (الأوافك ‏ #سااين: 
؟/3) فهذا المكتسب المعنوى هو الذى أوصله إلى مقام "الفقر” فى عالم المعنى. 

إن سلوى بايزيد القائم على الحقّ والمحافظة على الأدب فى الكلام والسّلوى الفردى 
والاجتماعى والانقطاع عن الخلق من العوامل الرئيسة التى لعبت دورا مهما فى تكوين 
شخصيّته الدينية ونظرته الإلهية. إن الحكاية التى حكاها المولوى عن بايزيد فى المثنوى 
دل على أن لا يرئ شيا إلا الح والحكاية هن أن با يويد رأى :رانض مير فى الطريق: 
فصاح: يا ربّ أهلى حماره يصبح عبدى.» (زرين كوب 1/7١اش‏ (ب): 581) 

وصل بايزيد فى هذا المجال إلى مراتب معقولة من التوحيد التى وصل إليها أعاظم 
الأدب والعرفان. يحكى أنه «كان يصيح رجل أمام بيت بايزيد., ويقول: يا أبا يزيد. 
فأجابه قائلا: أبويزيد يطلب أبايزيد منذ أربعين سنة, ولا يجده.» (بمخارى, 17٠اش:‏ 
1 لذلى كل ما قال الشيخ الكبير عن الحسين بن منصور الحلاج يصدق على 
بايزيد.ء والكلام هو «إن لم يكن سلوكه توحيديًا فمن هو الموحّد فى الدنيا؟» (زرين 
كوب. 11/7٠اش‏ (ج): 611/7) 


الشطح: 
المسألة المهمّة التى تبرز فى قصة لقاء الشمس التبريزى والمولوى هى كلام الشيخ 


السحر الحلال / ١69‏ 


الفسطاح بايزيد البسطامى الذى جرى على ألسن الصوفيين, وأثّر تأثيرا بالغا فى ذهن 
المولوى وفكره. جدير بالإنتباه أنّ الصوفيين والباحثين فى حال التصوف اهتمّوا بمصطلح 
"الشطح" أكثر من اللغويين. 

يقال: قَطمٌ فى السير أو القول: تباعد واسترسل. (المعجم الوسيط؛ مادة شطح) 
وأما فى الاصطلاح “الشطح" هو الكلام الذى ظاهره مخالف للشرع, وبا أنه يصدر عن 
الغارف" الكام عدوثه من سقولة غلبة الأسوال الضوقية ل الؤذعاءات اللقيرة للكفر © 
(زرين كوبء. 1/7 ش(ب) : 10/9”) 

يرى الدكتور زرين كوب أنَّ ظاهر الشطحيات مثير للفتن والاضطراب؛ لذلك يعتقد 
العالمون بالتصوف والعرفان أن هذا النوع من الكلام نابع عن غلبة الأحوال العرفانية. 
فأمّا الذين فى قلوبهم زيغ ومرضء ولايعرفون ألف التصوف من باءه يرون أن الشطح 
يدل على جهالة الصوفى الشطاح وحمقه وسوء أدبه. يقول صاحب اللمع فى "باب فى 
معنى الشطح”: «إن سأل سائل فقال: ما معنى الشطح؟ فيقال: معناه عبارة مستغربة 
فى وصف وجد فاض بقوّته. وهاج بشدّة غليانه وغلبته. وبيان ذلك أن الشطح فى لغة 
العرب: هو الحركة, ويقال: شطح يشطح إذا ا ل ا 

ثم يستطرد أو نصر السرّاج قائلا: «ألا ترى أن الماء الكثير إذا جرى فى نهر ضيق» 
فيفيض من حافتيه. يقال: شطح الماء فى النهر. فكذلك المريد الواجد إذا قوى وجده. 
ولم يطق حمل ما يرد على قلبه من سطوة أنوار حقائقه شطح ذلك على لسانه. فيترجم 
عنها بعبارة مستغربة مشكلة على فهوم سامعيها إلا من كان من أهلهاء ويكون متبخّرا 
فى علمهاء فسمّى ذلك على لسان أهل الاصطلاح شطحا.» (المصدر نفسه: )799-89١‏ 

يتطرق أبونصر فى قسم من كتابه إلى المعجزة والكرامة قائلاً: «لايجوز كون هذه 
الكرامات لغير الأنبياء عليهم السلام؛ لأن الأنبياء بخصوصون بذلى والآيات 
والمعجزات والكرامات واحدة, وإِنما سميت معجزات لإعجاز الخلق عن الإتيان بثلها. 
فمن أثبت من ذلك شيئا لغير الأنبياء عليهم السلام. فقد ساوى بينهم ولم يفرّق بين 
الأنبياء وبينهم.» (المصدر نفسه: 0/0؟) 

يبين أبونصر فى هذا المبحث الوجوه المهمة فى هذا الياب قائلا: 

«فوجه منها أن الأنبياء عليهم السلام مستبعدون بإظهار ذلك للخلق والاحتجاح بها 


٠‏ / فصلية إضاءات نقدية, السنة #: العدد 4 ربيع 97 اش 


على من يدعونها إلى الله تعالى. فمتى ما كتموا ذلك فقد خالفوا الله تعالى فى كتمانها. 
والأولياء مستبعدون بكتمان ذلك عن الخلق, وإذا أظهروا من ذلك شيئًا للخلق لاتخاذ 
اللجاه عندهم. فقد خالفوا الله. وعصوه بإظهار ذلك. والوجه الآخر فى الفرق بينهم وبين 
الأبياء علنه النلام أن الأنبياء غليهم السلام حون معجرانهه على المشركين؛ لأن 
قلوبهم قاسية لايؤمنون بالله عرّوجل, والأولياء يحتجون بذلك على نفوسهم حتى تطمئنٌ 
وتؤمن ولا تضطرب ولاتجزع عند فوت الرزق؛ لأنها أمارة بالسّوء. والوجه الثالث أن 
الأنبياء عليه التسلام كلما ويدت له المعجزات يكون أ2 للمعانهم وفضلهم وهؤلاء الذين 
هم الكرامات من الأولياء كلما زيدت فى كراماتهم يكون وجلهم أكثر وخوفهم أكثر. حذرًا 
أن يكون ذلك من المكر الخفى هم والاسدراج, وَأ يكون ذلك نصيبهم من الله عرُوجل, 
وسببا لسقوط منزلتهم عند الله عرّوجل.» (المصدر نفسه: 1/0ا-/17/0؟) 

خلاصة البحث أثنا نستطيع أن تقول إِنّ الشطح هو نقطة ضعف للعارف الصوفى, 
ونقطة قوة له أيضا؛ يرى متروسينيد شريف الجرجان أن «الشطح عبارة عن كلمة عليها 
رافسة وعؤنة ودعوق دوه ب زلات الحققين فإنه دعوى بحقّ يفصح بها العارف من 
غير إذن إلى بطريق يشعر بالنباهة.» (الجرجانى. 1474١ق:‏ 10) 


ثمسان فى سماء واحدة 

إذا نظرنا إلى هؤلاء العارفين الصوفيين ندرك جيّدا أنّ واحدا منهم يذكرنا بالآخرء 
عندما نذكر شيخ البلخ يخطر ببالنا الشمس التبريزى, وإذا تكلمنا عن بايزيد البسطامى 
عادر شين الحلاب إلن دحتا والعظا و اليمابورى يذكرنا بالجنامر لاه القول اننا 
لانرى واحدا من الصوفيين الحقيقيين خارجا عن نطاق الحقيقة والولاية والفكرة التوحيدية. 

دخل شمس الدين محمد بن على بن ملى داد التبريزى مدينة قونية يوم السبت 
السادس والعشرين من حمادى الأولى سنة 147 ه.ش بعد سبعة قرون من اطجرة 
الأسلاكة نيا« سعمية علديةاق شوى ونين كا وود هي لال الذي عد البلشى حق 
الثامن والعشرين من عمره- مع جماعة من طلاب العلم ومريديه إلى البيت. (الأفلاكى, 
5٠ش:‏ 118/7) لم تكن أيّ أمارات من الاستعداد لتحول مفاجئ فى تصرفات جلال 
الدين المليئة بالزهد والإفتاء. وقف الشيخ المجرّب المادئ الوقور أمام جلال الدين 


السحر الحلال / ١51١‏ 


عمددق مكوى قؤئية وناد ام عندى مسؤال. أذنه جلؤلالدين تقال :السيخ: مخداص) 
أفضل أم بايزيد؟ هذه اللحظة كانت لحظة طلوع الشمس فى سماء مولانا. لاشك أنّ 
ظاهر السؤال كان يوحى بالكفر والإلحاد. يبدو فى النظرة الأولى أنَّ القياس قياس غير 
نطق بالطيط كفاس مر لانباقل له بهن “عفين:كان ادف الرائنين العضيخ :تمس 
البوق نكال ملولخنا ق سرة واممدة لأضراء النان ومطرفا ف لللدرسقة وإشعال لوك 
الحبٌ والإشتياق فى كيانه. 

أجاب المولوى: ما هى النسبة بين محمد صلوات الله عليه صرّاف عام المعنى» رئيس 
حلقة الأنبياء وخاتم النبيين وبين يايزيد؟ أكمل شمس الدين سؤاله قائلًا: «فلماذا قال 
حمد(ص): ما عرفناك حق معرفتكء وقال بايزيد: سبحانى ما أعظم شأنى وأنا سلطان 
السلاطين؟» (المصدرنفسه: ؟9/7١11)‏ 

باذع ذى بذء إن كر اسم بائزيد انب اسم الرسؤل الككرء صن )م ونهذا التو من 
النظم ق:الكلنات آم معن الاعحات. :ولك هذا الأمر يدل على عظمة بايزيد ومنزلته 
القرقاف انع لاسي وين ماقي ان قر وو شين الدية هر كنا مول الى ناته 
الفقهية والشرعية. لاشك أنّ ثمس الدين التبريزى كان قد أدرى جيّدا أنّ جلال الدين 
قد ارتوى كل الارتواء من علوم عصره؛ لذلك حان الوقت أن يشمّر جلال الدين عن 
مجاهو يه اند يلوك الفملة وا لعفا نا ووه رمن اتدل إلى الشاع بدلايى كمال 
اماما نوي رمه 

هذا الشيخ الذى ظهر فى زى التَجا ر «كان يلبس قبّعة السبّاح» (زرين كوبء 878٠١شن‏ 
(ب): )٠١5‏ وكان مشهورا ب«يرّنده» (طيّار) بسبب طيّ الأرض (الأفلاكى: )7١6‏ حظى 
مكانة مرموقة عند المولوى. يبدو أَنّهِ تم اللقاء بين شمس الدين والمولوى فى الواقع, وليس 
أمرا خياليًا أو مفتعلاء بل أكد عليه الأفلاكى فى مناقبه والمولوى فى مقالات ثمس. 


فاوزاء القضة 

إذا تأمّلنا فى قصّة لقاء نمس الدين مع المولوى من الممكن أن نحطل كلام بايزيد 
تحليلا دلاليًا ونصّفه فى أربعة أقسام: .١‏ قلّة القابلية ؟. التَّطح ". عقلاء المجانين غ. 
الح الاك 
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اقل القابللة: 

كان كلام بايزيد "سبحانى ما أعظم شأنى" كلاما ثقيلا أتاح الفرصة للآخرين للتعبير 
عن آراءهم حوله؛ لذلك فلك تراثا عظيما من الفكرة والرؤية فى هذا المضمار. إن 
الشّطح فى ساحة العلوم الباطنية ليس أمرا مستبعدا وغريباء بل نرى بوضوح أنّ الشطحيّة 
زوج قلوت العارفان والسطاعنن ونان فى لنثانيه كما شبد هده الظامرء عاب 
فى كلام أعاظم هذه الجماعة كحسين الحلاج, الشيخ روزبهان البقلى والشبلى والإمام 
أحمد الغزالى وعين القضات الطمدانى والمولوى و.... فى البداية نقد جلال الدين البلخى 
فكرة بايزيد نقدًا صوفيّا ولكنّه عَدَّ صاحبٌ الفكرة "قطبّ العارفين” قائلا: 

بايزيد اندر مزيدش راه بود نام قطب العارفين از حق شنيد 
(مثنوى معنوىء. ج 7: 1717) 

(شاهد بايزيد طريق الحق بسبب نوره العرفانى الكثير, وسمع من جانب الحق لقب 
قطب العارفين) 

يرى المولوئ أن بايزيد هو مظهر العلم الكشفى: وبا أنّ سلوى المولوى قائمٌ على 
الكشف والمجاهدة؛ لذلك شخصية بايزيد شخصية مقبولة عنده. ولكنّ إجابة المولوى 
عن سؤال مس الدين أماط اللثام عن "قلة القابلية" لدى بايزيد قياسا مع رسول 
العصر والزمان صلوات الله عليه و آله وسلم. «كان بايزيد قليل القابلية. ما إن شرب 
كاأشائدة رعرسن كان سداس ) سارت الشي نوا يقري من عنان السماء نوكه 
العطش العطش» (الأفلاكى. 777اش: 3177/7) 

إن التعبير النبوى ما عرفناك حق معرفتك” الذى يعد قسما من سؤال مس 
الدين يعبّر عن نقطة مهمّة. وهى «أنّ ادّعاء الكمال فى محال اكتتساب المعرفة الإلهية 
هو من مقولات الشطح.» (زرين كوب. 1/7١ش‏ (ج): )017/١‏ وكلام الشبلى «لوكان 
بايزيد رحمه الله هاهنا لأسلم على يد بعض صبياننا» (المصدر نفسه) خير دليل على 
هذه الادغا ءانه الحاذة المفعطة بالقعونة والمتموتة يري القيلن أن القاية التتضوى مع 
الكمال هى الإستمرار فى الحيرة قائلا: “المعرفة دوام الحيرة"؛ لذلك نستنتج أنّ كلامه 
يوحى ب"قلة القابلية” والقيود المعرفية والإدراكية لدى الصوفيين. مع أَنّ ظاهر كلام 
مس الدين التبريزى يدل على قلّة قابلية بايزيد. ولكنّه يشير إلى نقطتين مهمتين: 


السحر الحلال / ١17‏ 


الأولى اتباعه الكامل والأصيل من الرسول (ص) وشريعته. والثانية مكانته الخاصّة فى 
النلرف القرفاق: 

جدير بالذكر أنَّ بايزيد شيئا فشيئا بلغ إلى منزلة عرفانية سامية ابتعد عن رؤيته 
الأولى: قيل: ذات يوم سئل بايزيد عن "الحبّ" ومكانة “الحبّ والعاشق." إن الإجابة 
إلخارة:سديرة ا لاساميدل علن مجبعة تتلوكة ا لمديدة وسدرنه اللرقانية عرب أحد 
كان شع ف امد رقوف أ كات( بيده وهرت يي عار ومو ناذا ءطيان 
ويقولك خل من نوين ؟ 4 وين كرئ: الااسن 1ت 

؟. الشطح: 

عند طلوع الشمس فى سماء قونية كان محمد البلخى مفتيا مدرسًا وأديبا حرًا وطليقا 
من أىّ ألم غراميّ وحرقة حب فى الدنيا وما فيها؛ ولكنّه وجد نفسه أمام شطح لاذع, 
وهو "سبحانفى ما أعظم شأنفى”. ألم يكن كلام بايزيد البسطامى كلاما مزعوما غراميا 
وهراء لاطائل فيه من جانب صاحب طريقة أمام صاحب شريعة؟ طبعالم ير مولانا فى 
البداية أىٌ تناقض بين كلام الرسول (ص) أى ما عرفناك حقّ معرفتكى. وبين كلام 
بايزيد أي سسيحاق ما أعظم شأنى بل اعتقد أن كلام شيخ البسطام نابع عن قلة قابليّته 
العرفانية, وفى الحقيقة «أنّ أبا يزيد كان قد دخل أرضا مجهولة, وما كان يجرى على 
لسانه لم يكن قوله هو». (المصدر نفسه: 8١٠)؛‏ لذلك نرى بوضوح أن المولوى ينظر إلى 
بايزيد ك«قدوة» فى سلوى السالكين؛ فلهذا كان يقول: «إن وجود الشيخ صلاح الدين 
فى الحلقة تلألوٌ لنور بايزيد ومرّات عديدة كان يسّمى حسام الدين الجلبى «با يزيد 
الزمان». (المصدر نفسه: )٠٠١‏ 

يشير الجامى فى كتابه "نفحات الأنس" إلى كلمات من أصحاب التصوف الذين 
افنتزوا|اعليه الكذت و كران :قال «حريت حمق بإزاء العحرء أو عفن افرش قال 
شيخ الإسلام: هذه الكلمة كفرٌ فى الشريعة, وبعدٌ فى الحقيقة.» (جامى. ١١اش:‏ 01) 

وأناساحب الله ترم | كأاهرء اه ين الاعات الإتدلاتيت وعرا سود 
تعبير كلمات الأعاظم قائلا: 

«وقد قصدت بسطام. وسألت جماعة من أهل بيت أَبى يزيد رحمه الله عن هذه الحكاية, 
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فأنكروا ذلك وقالوا: لانعرف شيئًا من ذلكى؛ ولولا أن شاع ذلك فى أفواه الناس, ودوّنوه 
فى الكتب مااشتغلت بذكر ذلك.» (الطوسىء 47١‏ ١ق:‏ 774) يستطرد صاحب اللمع كلامه 
فى «باب فى كلمات شطحيات تحكى عن أبى يزيد» قائلا: «قال الجنيد رحمه الله: ثم إلى 
ريت الغاية القصوى .من خالة يع حال أبى يزيد وجمه الله خالا قل من يفهمها أو يعبر 
عنها عند استماعها؛ لأنه لايحتمله إلا من عرف معناه, وأدرك مستقاه, ومن لم تكن هذه 
هيئته عد الشا عه فد لكي كله عنده مردود.» (المصدر نفسه: 0؟757) 

حكاية “يعاق ما أعل سأنى” سسبيهة كل الشبهبالمكاية الى يعكاها المتواحه 
اسماعيل البخارى حيث يقول: «ذات يوم جاء أبو يزيد رحمه الله إلى المدينة أقبل عليه 
الناس إقبالا واسعاء ولكنّهم كانوا بعيدين عن الله بعدا كبيرا.م يعجبه سلوكهم. فخرج 
من المدينة فرارا منهم, ولكنّ الناس خرجوا معه. خاطب أبويزيد خادمه أباعبدالله 
الدييلن: أنظر كيف أرة هوله عن تقسى .قال اللناام: أمعنت النظر فيه صلى ركشين: 2 
التفت إلى الجماعة. وقال: إنى أنا ربكم فاعبدونى. قال الجماعة: أصبح أبويزيد كافراء 
وادّعى الألوهية. فقاموا وذهبوا. فى الحقيقة لم يدع أبويزيد الأولوهية بل قرأ آية من 
آيات الذكر الحكيم. قال اللتادم: أقبل أبويزيد: وقال: قرأت آية نن كتاب الله عَرّوَجَل 
وخاصك مخ عد زايا قارع ري عم 

يرى صاحب اللمع أنه «لو سمعنا رجلا يقول: لا إله إلا أنا فاعبدون (الأنبياء:10) ما كان 
يختلج فى قلوبنا شئ من غير أن نعلم: أنه هو ذا يقرأ القرآن أو هو ذا يصف الله تعالى يما وصف 
به نفسه. وكذلى لو سمعنا دائبا أبايزيد رحمه الله أو غيره. وهو يقول: سبحانى سبحانى: م 
نشك بأنّه يسبح الله تعالى: ويصفه يما وصف به نفسه.» (الطوسى؛ ١679١ق؛‏ #م0) 

قد أشاز مولانا إلى كلام منصور الحلاج (أنا الحق) وَادّعاء فرعون (أنا ربكم الأعلى) 
فى بيت واعت. ولكنّه يرى أن كلام الحلاج. "نور 1 وكلام فرعون “جور ولعنة” قائلا: 

ان انا منصور رحمت شد يقين أنانا فرعون لعنت شد ببين 
(مثنوى معنوى: ؟/7103777) 

(لاشك أن كلام “أنا الحق" الذى خرج من لسان منضور الحلاج: أسبغ عليه الرحة: 

ولكنّ كلام "أنا ربكم الأعلى” الذى قاله فرعون صار سببا للعنه. فأبصر وتأمّل.) 


السحر الحلال / ١١6‏ 


«الخمرة المنصورية» هذه (شيملء. 717 ١١ش: )١588‏ كانت «حمرة رحمانية» من جانب 
الحق. لا تلك «الخمرة الشيطانية» التى شربها فرعون كبرا؛ لذلك يعتقد صاحب شرح 
اعرف أن تتطحياف تاروية من نحنين قاف الذيات القراية ل الاوعاءات الالوهية 
تداك لذ كدير تهت ابوويك' إلى نيا تل البسرر تعن لبس كا ترف اراي 
أبويزيد المشهد نظر إلى السماء وقال: المكر المكر ورجع.» (بخارى, 17١اش:‏ 0/9 40) 

". عقلاء المجانين: 

إعادة النظر فى البهاليل فى الأدب الدينى والعرفانى أمر جدير بالانتباه. ليس من الإنصاف 
أن ننظر إلى البهاليل كالمجانين الذين بعيدون عن السلوى المنطقى والعقلانى. بل إذا تأمّلنا 
فيهم نرى أنّ إعراضهم عند الناس هو الميزة البارزة فى تصرفاتهم. بعبارة أخرى إن الهفوات 
والتناقض الظاهرى فى كلام البهاليل وسلوكهم يؤْدّيان إلى احتقارهم عند الناس. 

إن خلق الله سبحانه يعد بعدا مرئيّا من خلقته تعالى من جانب.ء ويعدٌ من أكبر 
الحجب أمام القرب من الله تعالى من جانب آخر؛ لذلك من الممكن أن يقال إِنَّ الشطح 
لايكشف عن قلة قابلية الصوفى فقط بل نوع من السلوك العرفافى للتظاهر بالجنون 
والتخلّص من الحجاب الإنسانى. 

يرى صاحب التعرف أن إعراض الخلق عن الصوفى هو من الأسباب الرئيسية 
لكاب المعرفة بلقن 1 ولا عمل هذا الثم اله بالظاهسر بالحتون قاكلة :لفن أعرطن 
خب ارق حر عونا ضدس لان العافل حيد النام يس الحدى با دو د 
من الخلق وسمُ بالجنون.» (المصدر نفسه: 879/7 )؛ لذلك يعتقد شارح التعرّف أن هذا 
النوع من السلوك جهد نافع للقرب من الحقء ويستند إلى حديث من الرسول الأكرم 
(ص) ويؤوله. فهذا هو: «أكثر أهل الجنّة البله.» من أعرض عن الخلق والدنيا فهو الأبله 
عند العواءٌ؛ فلا غرو أن المجانين هم المجانين عند العقلاء. وأن العقلاء هم المجانين عند 
المجانتين: ...رما يكوق للجتون معتى آخرء وهو أنددمن صائكب الى فعالى. .1 وله اله 
تعالى إلى أحسن الحال يقبل إليه الناس...ولكنّ إقبال الخلق إلى الإنسان يشغله عن 
الحقّ عرّوجل؛ لذلك يتصرّف العارف كالمجانين غيرة على الحقّء وخوفًا من فوته حتّى 
يسحرطن الثاى خله الشعل هدنة امن نو امسو هن الذي ل تسرف تطريقا )إلى الله 
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تعالن © (الصنر قت :)خلا السب !إن إقبال المخلق إلى العارف يودي إلى بعد 
العارف عن الحق؛ وبما أنه يدرك حقيقة الأمر يتظاهر بالجنون غيرة على الحبوب لكى 
يتخلص من “تلبيس الإبليس". 
يشرح شارح التعرّفء الفكرة البهلولية. ويحكى حكاية "عليان” أحد البهاليل الذى 
اشترى الجنون تأديبا للجسم. بحث درويش عن هذا البهلول؛ فرأى الأطفال يلقون إليه 
الحجر. فرّى الأطفال, وأنقذ عليان من أيديهم, ولكنّ الدرويش ل يجد أَىّ أثر من الجنون 
فيه. ولم يكن كلامه شبيها بكلام المجانين. قال عليان: «دع الأطفال يضربوننى أرجو أن 
يغفر الله إلى بسرورهم.» (المصدر نفسه: )87١‏ 
فى الحقيقة إِنَّ جنون البهاليل يكمن فى الابتعاد عن المعضية لاالبعد عن المعرفة, 
اافقال أنا مون حن مفضيعه السيث طون عن «مفرفة > [المضد تقس 01م 
؛. الحبّ الإلهى 
«قيل للبسطامى: أنت تسير على الماء وفى الفضاء. قال: يطفو الخشب الجاف على 
التاء وطن الطكوريق القصان علي الرندة لدي اماق بقع كنات ضالن» 
(الأفلاكى. 777٠اش:‏ 7/7 378) 
نظم جلال الدين البلخى حكاية بايزيد البسطامى شعرا فى غاية الجمال الأدبى, 
وبينٌ أنّ كلامه يدل على استغراقه فى الحبّ الإلى, وهذا الاستغراق الذى ينبع عن 
لقف الروحابة ادليه يدك امال لاحو روقوله انا الوم 
بودانا الحق در لب منصور نور بوداناالله درلب فرعون زور 
(مثنوى معنوى: ١0/7‏ 
(تبدّل قول منصور الحلاج “أنا الحق" إلى النور. ولكنّ قول فرعون “أنا الله" كان 
كذبا وهراءا) 
يحكى لنا المولوى أَنَّ بايزيد البسطامى الفقير ذو الأبّهة والعظمة, قال لمريديه: آنا الله. 
با مريدان ان فقير محتشسم بايزيدامدكه نك يزدان متم 
كفده :ممتانه عاق ان "ذوفون-. لا الله إل نا :هنا فاعسدوق 
(مثنوى معنوى: 57/18 )31١7-91١‏ 
(قال أبويزيد ذوالكمال فى حالة السّكر: لا إله إلا أنا ها فاعبدون) 


السحر الحلال / ١"1/‏ 


عندما زال ذلى الذوق الباطنى والحال المعنوية من بايزيد. قال له مريدوه صباحا: 
هكذا قلت. وهذا ليس كلاما صحيحا. قال بايزيد لمريديه: لو كرّرت كلامى مرّة أخرى 
اقتلوفى؛ ولكنّ أبايزيد لا شرب شرابا طهورا فسكر ونادى: اليس فى جبّتى إلا الله» 
فهجم عليه أصحابه هجوما شديدا. (أنظر: مثنوى معنوى. 5151-171714/4) 

نستنتج من كلام مولانا أنّ كلمات نحو "سبحانى ما أعظم شأنى, أنا الله. وأنا الحقء 
وليس فى جبّتى إلا اللّه' كلمات نورية منبعثة من نور الله تعالى. إن قبلنا فكرة السهروردى 
ققاغذة "إتكان الأشرف" من الممكن أن يفال: إن الأسياء ستضى ينون المن, ولو 
اقلت اللنافف ونويع الأسواء مووشيدوا انون انيس لتقمل الإضاه اللووض 
وهنا الاعاد انين عسي الحلول لس اطيور ها ”ل كلام بالودو لنت 
أنا شيئاء بل هو الله تعالى حقيقة كل شئ. يشير المولوى كثيرا إلى الاتحاد بين العاشق 
والمعسوق. علئ سحبيل الخال يشيه الغارف :قطعة خديدية أصبحت حدرة وناريه حتى 
تصيح :لأنا الثارء أنا التار.» (زرين كوب 8/7١اش‏ (ب): +11) كلما أخذت القطعة 
الحديدية من النار خواضّها تصيح بأعلى صوتها “أنا النار". 

تكن هد ضير أن عمان المجؤيرى ل هذا الأمن 'فقد الذاك وقناء الشخضن : 
بلعو السلطن ووم تغلية الضن و اوماقف الشدرية و اتشتوط الأوضياف المموية. 
(القشيرى. 177١ق:‏ وم) 

والنكتة الأخيرة فى باب الشّطح من منظار المولوى هى أنَّ المولوى يقيم الحجّة 
لإثبات صحّة الشطحيّات, ويشبّه الشطح بكلام الوحى القرآن الكري. وإن كان التشبيه 
تشبيها غير حقيقىّ. يرى أَنّ القرآن فى الظاهر كلام الرسول (ص). ولكنّه فى الحقيقة كلام 
اله مال الذئ عرى على لتاق النوة الككرم لطع )روفن اعتفل آنه ليش كلام لمن 
تعالى فهو الكافر حمًا. 

كرجه قراأن از لب ييغمبر است هركه كويد حق نكفت او كافر است 
(متنوى: غ/7؟17؟) 
ولذلك من الممكن أن تقول إِنّ الطحيات ليست كلام الرجل الإلمى والعارفء بل 
هي كلام انلق تماق تجرئ على السان'العارف ف 'منالة السك والقناء. 
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النتيجة 

إن ذزاشةتطحيات العارفيق والصوفيين تكسف عن أبعاة خفية من فكرة أضعات 
التصوّف الإسلامى, وها آثار مفيدة فى إماطة اللثام عن آراء أعاظم الفكر والأدب 
والعرفان فى الثقافة الإسلامية؛ فلابدٌ من الدراسات الأكاديية العميقة فى هذا المجال 
الخصب. تبين لنا أن لالشطح مستويين: مستوى خارجى أو ظاهرىء وهو ظاهر الكلام, 
وعادة ما بعيد عن العقل والمنطق والأدبء. ومستوى داخلى أوباطنء وهو الرّؤية 
اقيق الع شهر بها العار هم رضي على انمتا تداق بدالة التتدكن والناء وله كنك 
أن هذا المستوى العميق من الشّطح يعبّر عن تعبير قرآنى وفكرة قرآنية ولكنّ العوامً 
ينظرون إليه برؤية سطحية غير دقيقة. فى هذا الجهد المتواضع انضبٌ جل اهتمامنا 
على دراسة آراء العارفين فى شطحيات بايزيد البسطامى. ورأينا أنهم يرون أن الشطح 
البسطامى شطحٌ من جنس التور الريّانى لا الأهواء النفسائيّة. 
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الطبعة الأولى. بيروت: دار الكتب العلمية. 

الأفلاكى العارفى, تمس الدين أحمد. (7١ش).‏ مناقب العارفين به كوشش تحسين بازيجى. جاب 
دوم. تهران: دنياى كتاب. 

انصارى, خواجه عبدالله هروى. (77١ش).‏ طبقات الصوفية. تصحيح دكتر محمد سرورمولايى. 
جاب نخست. تهران: انتشارات توس. 

أنبسن: ابراه (لأنا). المعجب الوسيط. اسيطتيول: المكنية الإسثلامية: 

ابن جوزىء الإمام جمال الدين أبوالفرج عبدال رحمان بن على الجوزى. (517١ق).‏ صفة الصفوة. 
بيروت: دارالفكر. 

بخارى. خواجه امام ابو ابراهيم اسماعيل بن محمد مستملى. (77١١ش).‏ شرح التعرف. تصحيح 
محمد زوشن. جاب نخست. تهران: انتشارات اساطير. 

جامىء نورالدين عبدال رحمان. (١7١ش).‏ نفحات الأنس من حضرات القدس. تصحيح دكتر 
حمود عبادى. جاب نخست. تهران: انتشارات اطلاعات. 

الجرجانى. السيد الشريف أبوالحسن على بن محمد بن على الحسين الحنفى. (175١اش).‏ 
التعريفات. وضع حواشى محمد باسل عيونى السود. الطبعة الأولى. بيروت: دارالكتب العلمية. 


السحر الحلال / ١59‏ 


زرين كوبء دكثر محمد حسين. (377١ش)‏ (الف). بحر در كوزه. جاب جهارم. تهران: اتتشارات 
علمى -سخن. 
. (7/7٠اش)‏ (ب). يله يله تا ملاقات خدا. جاب جهارم. تهران: 
انتشارات علمى. 
. (1/7اش) (ج). سرّنى. جاب جهارم. تهران: انتشارات علمى. 
السلمىء ابو عبد الرحمن محمد بن الحسين. (415١ش).‏ طبقات الصوفية. حققه وعلقه مصطفى 
عبدالقادر عطا. الطبعة الأولى. بيروت: دارالكتب العلمية. 
شيملء أنامارى. (/1٠١ش).‏ شكوه شمس. ترمه حسن لاهوتى. جاب نخست. تهران: اتتشارات 
علمى فرهنكى. 
الطوسىء أبو نصر عبدالله بن على السراج. (١47١ق).‏ اللمع فى تاريخ التصوف الإسلامى. ضبطه 
وصحّحه كامل مصطفى المنداوىء الطبعة الأولى. بيروت: دارالكتب العلمية. 
القتشيرى.ء الإمام ابو القاسم عبد الكريم بن هوازن. (471١ق).‏ الرسالة القشيرية. وضع حواشيه 
خليل المنصور. الطبعة الأولى. بيروت: دارالكتب العلمية. 
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الرموز والتقنيات المشتركة عند نيما والسياب 
"كان :قدا" (مونة خنس اللدل )بو المومسض العمان” قوذها 


رضا ناظميان* 
فاطمه خيرات ** 


الملخص 
أدب كل شعب مرآة لظروف ذاك الشعب السياسية والاجتماعية, وبما أن هذه 
الفروف فى إيران والعراق فى العصر الحاضر كانت متشابهة إلى حد ماء فالأفكار 
والمضامين الأدبية فى هذين الأدبين جاءت متشابهة بعضها ببعض. “نيما يوشيج” 
و"بدر شاكر السياب” كرائدى الشعر الحر فى إيران والعراق يعدّان من الشعراء الذين 
تهمّهم مشاكل مجتمعهم ويتناولونها فى أشعارهم تناولا أقرب إلى الواقع. 
نبحث ف هذه المقالة بعد التعرف على نبذة من حياة هذين الشاعرينء عن الرموز 
والمضامين والتقنيات المشتركة بينهما ونقدم قصيدتى كار شب يا" (مهنة خفير الليل) 
عن نيما و"المومس العمياء” عن السياب فوذجاً ونحللهما تحليلا واقعيا واجتماعيا 
وفى النهاية نأتى ببعض القواسم المشتركة. 

الكلمات الدليلية: نيما يوشيجء بدر شاكر السيابء الواقعية, الرمز. 


#. أستاذ مساعد بجامعة العلامة طباطبايىء إيران. 
طالبة مرحلة الماجستير بجامعة العلامة طباطبايىء إيران. 
77 0 ظ2ظ 


التنقيح والمراجعة اللغوية: د. هادى نظرى منظم 


تاريخ الوصول: 1795/9/٠١‏ تاريخ القبول: ١597/5/١5‏ 
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المقدمة 

كان لابد للشعراء الشبان عقب الحرب العالمية الأولى أن يرفضوا أحلام العرب 
الرومنسية ويكسروا جمودهم الكلاسيكى وأن يتجهوا إلى واقع جديد وأن يغيروا عالمهم 
بهذا الواقع الجديد باحثين عن مضامين جديدة. إنهم قد اختاروا الشعر ال حر أو الحديث 
كبناء فنى جديد ليستجيب بضامينه الجديدة لمشكلات العصر ول يكن المضمون فى 
هذا النوع من الشعر منفضلا غن الشكل: بل أصبحت الرؤية الشعرية تتشكل عبر 
التفطيلات البثائية الفضيدة كما أن الساص قد استتخدم الرمن والأستطورة قشغره 
واستدعى الشخصيات الترائية كتقنية من تقنيات الشعر الحديث. «كل شىء فى الشعر 
الحديث يصطبغ بصبغة عصره ويتمٌ عرض الشعر بشكل جديد.» (لنكرودى. لاتا: )٠١١‏ 
إنّ الشاعر الحديث يهدف إلى أن تكون قصيدثه إبداعاً بكرا ومن ثم فهو شديد الحرص 
على أذ بنظر إلى الوجود من زاوية لم يسبق لأحد قبله. 

وفى المقارنة بين الشعر التقليدى والحديث فى يحال المضمون يقال: «إنّ الشعر 
الشلدي وحعئ إل يان الحقائق والقضانا العامة وييظر القعر ا التقليد يو ظرة كلية 
ولولا مشكلة الوزن والقافية يكن تصنيف جميع أشعار هؤلاء الشعراءء التى تتفق فى 
مضا ميتها على :تسق واحد ويشكل:مقوال© (المضدر نفس )١١‏ ومن جانتن اخ :«فان 
الشعر الحديث يمتاز عن الشعر التقليدى بأنه واقعى وملموس لأن النظرة الجزئية تسوده, 
وكون .هذا الفسعر ملموسا يتيح المجال للقارئ خى يعرق ما يبته .وبين الشفر ويتتاغم 
مع أخيلته.» (تعيساء 1787اش: 2*) 

واخترنا قصيدتين للشاعرين نيما يوشيج وبدر شاكر السياب.ء اللذين انجزا دورا 
عانا ف مدنا وها ول" لسر عن عض النضانا الأساية كنا عاو أن مده ىق 
الصورة الشعرية واستطاعا أن ينسقا بين المضمون والشكل فى بناء القصيدة. 

التمتع من الخصائص المشتركة التاريخية والثقافية والاجتماعية؛ وقد أَدّى إلى أن يشترك 
فى ديوانهما بعض المضامين الشعرية والرموز والأفكار؛ لذلك نريد هنا أن نبحث عن موقفهما 
تجاه مشاكل مجتمعهما مستندين إلى قصيدتين هما: “كار شبيا' (مهنة خفير الليل) لنيما يوشيج 
و”المومس العمياء” لبدر شاكر السيابء بعد أن شرحنا حياتهما وأحواهما. 


الرموز والتقنيات المشتركة عند نيما والسياب "كار شب يا"... / ١/8‏ 


خلفية البحث 
توجد مصادر كثيرة تناولت حياة هذين الشاعرين وشعرههما على حدة ولكننا لم 
نجد دراسة تتناول الواقعية فى أدبهما مشيرة إلى بعض القصائد الخاصة وتقارن بينهما. 


حياة نيما بوشيج 

«ولد على إسفنديارى المشهور بنيما يوشيج عام 1891م بقرية "يوش" من قرى 
فلايتة "نور الواشنة محاظة ما زتد زان عمال [يران امشئ لقولتد فق سف ورهاء ركان 
يرافق الرعاة بحثاً عن المراعى. انتقل إلى طهران مع أسرته لما كان عمره اثنق عشسرة 
سنة؛ وفى مرحلة الثانوية التحق بمدرسة “سان لويس" وتعلم اللغة الفرنسية وتعرّف على 
آذايها.» (جنق عظاى: امن 7 

واتجه إلى نظم الشعر بتشجيع من أستاذه نظام وفاء وبسبب موهبته الفذة أحدث 
تجديداً وابتكارات أدبية بعد تعرّفه على الآداب الأوروبية وبذلك فتح طريقاً جديداً 
للشعر جعله يعرف برائد الشعر الجديد ومبتكره. كان نيما يوشيج قد قام بنشر منظومتين 
على الفط اللفليدرى ها “قضة زنك ريده" (حكايسة' اللوخ الباقة) و أفنيانة" 
(الأسطورة). إلا أنه اعتزل بعدها المجال الأدبى وامتنع عن نشر المزيد من أعماله بعد 
حدوث انقلاب عام ١197م‏ فى إيران واستيلاء رضاخان على مقاليد الأمور فى البلاد. 
حيث أعلن الأحكام العسكرية وفرض الرقابة على الصحف. وكان الرقباء ينتشرون 
فى كل مكانء فاضطر كثير من الإيرانيين إلى الهجرة إلى الخارج كما لجا كثيرون إلى 
الانزواء واعتزال الحياة العامة كما فعل نيما يوشيج لأكثر من عشرة أعوام. وقد قضى 
نيما هذه السنوات الطويلة فى ممارسة تجارب لتجديد الشعر. فخرج من اعتكافه الطويل 
بإنتاج غزير تُثل فى عدة مجموعات شعرية وكتب نثرية. 

وفى سنة 117١ش‏ عندما ينظم قصيدة "ققنوس" (العنقاء). تتم تجاربه التجديدية. تعد 
قصيدة ققنوس أول نموذج من الشعر الحر فى الشعر الفارسى وفيها خرج نيما يوشيج 
عن عروض الشعر الفارسى وحرّر شعره من أطر الأوزان والقوافى التقليدية وشقّ 
طريقاً جديداً للشعر عُرف بالسبك النيمائى نسبة إليه. إن نيما فى أخريات حياته سافر 
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إلى "يوش" شتاءً فمرض ولي دعوة الحق سنة 178١اش.‏ (راجع: طاهباز 77١١ش)‏ 

ومن آثاره ماخ اولا (اسم جدول». ناقوس (الناقوس). شهر شب (مدينة الليل). 
شهر صبح (مدينة الصبح). اهو ويرندهها (الغزال والطيور). عنكبوت رنك وفريادهاى 
دكن يلون التكرات ترخات أحرى ا بمكانانه وشات | دانيرا زر (حكايات واد 
الجندى). آب در خوابكه مورجكان (الماء فى مرقد النمل). حرفهاى همسايه (أحاديث 
الجار). يادداشتها (المذكرات). كندوهاى شكسته (الخلايا الحطمة) و... . 


بدر شاكر السياب وحياته 

ولد بدر شاكر السياب فى العام 177١م‏ فى قرية جيكور الواقعة بالقرب من أبى 
ا خصيب فى جنوب العراق. واسم هذه القرية الواقعة فى الجنوب الشرقى من البصرة 
مأخوذ من العبارة الفارسية “جوى كور” أى الجدول الأعمى. وهذه القرية محاطة 
بغابات النخيل التى تتخللها جداول وأنهار فوقها معابر صغيرة من جذوع النخل. «ومن 
هذه الجداول أو الأنهار جدول اسمه "بويب” وهو ما يرد كثيرا فى شعر السياب إلى 
الدرجة التى يتحول بها فنيا إلى أحد رموز الخصب المندرجة فى السياق النصى الشعرى 
عند الشاعر.» (بيضون. ١531١م: )١5-‏ إن جيكور وبويب فى شعر السياب يذكرنا 
بيوش وماخ أولا فى شعر نيما. 

بعد استعكماله المررحلة الإبكدائية دعل ندرسة البضرة التاتوية غاء 38م 
دخل دار المعلمين العالية ببغداد والتحق بفرع اللغة العربية ثم غير فرعه وتحوّل إلى 
دراسة الأدب الإنجليزى حتى تخرج عام 548 ١و«عُين‏ أستاذا للغة الإنجليزية فى بلد 
الرمادى على نهر الفرات.» (نشاوىء 1184١م:‏ 219) وفى هذه الأعوام كانت الحرب 
العالمية الثانية قد قاربت على نهايتها وكان الاتحاد السوفيق قد أقام علاقات دبلوماسية 
مع العراق فى أيلول 154١م‏ وكان يستحوذ على إعجاب كثيرين من شباب العراق 
والأقطار العربية الأخرى. 

«إن السياب اتسب إلى الحزب الشيوعى عاء :1546غ.» (المضدر نفسه: 015) 
ولكنه بعد حوالى كُانى سنوات انسلخ عن هذا الحزب بعد أن أَحس بأنه أضاع سنوات 
من شبابه عبثاً و«أخذت أفكاره تتّجه اتجاهاً قومياً عربياً من غير أن تفارقه المفاهيم 


الرموز والتقنيات المشتركة عند نيما والسياب "كار شب يا"... / ١/0‏ 


الاشتراكية؛ فأعلن الشيوعيون الحربّ عليه.» (راجع: بيضون. ١199م:‏ 15-51) 

عمل الباق الدزاق موطنا فى سديرية الأموال التستؤوهة العامة يعاد كما عمل 
صحفياً فى جريدة الشعب وفى العدد الأسبوعى منها بوجه خاص.بعد ثورة الشواف فى 
الموصلء فصل من وظيفته ثم أعيد محاضرا للغة الإنجليزية فى إعدادية الأعظمية والعمل 
فى مديرية الموانىء العامة ولكنه «كان ذا بدن ضعيف أنهكه المرض فأدخل مستشفى 
الاق تاغل بقل ان سوسس الأبيرى بالكرية الام كني فناف اوقد 
وأفجع قصائده؛ ثم فارق الحياة يوم ١5‏ كانون الأول 1174١م.»‏ (المصدر نفسه: 18-17 
بلاطة, ١/191م:‏ 19) 

ومع 161ي أؤفاق ذابلة 55499 أساطين 5583 هار القيور [135:89) الموشى 
الععناء” 5582 الأسملحة والأطفال ١5861‏ اتصسودة لظن 13 امن العريق 
(0355): متؤل الأقنان :)١55(‏ إقسال(1550) قيثارة الرح: (1910/13): أعاضير 
(؟/ا15). اطدايا (غ/ا9١).‏ 


المشابهات فى حياة الشاعرين 

التشابيات ق عنياة سني الماعرية قن آذك إلى المشابه فى مضامين أفعارهماء وق 
ما يلى نشير إلى بعضها: 

نشاً كل من نيما والسياب فى قرية بعيدة عن العاصمة وأثرت تلك النشأة فى كل 
منهما تأثيراً عميقاً وبدا شديد الوضوح فى إنتاجهما الأدبى؛ فقد كانت جيكور هى 
الوطن والأم الحنون بالنسبة للسياب وكذلك كانت يوش بالنسبة لنيما يوشيج. 

ومو نهية أخزى كانت التقافات الأحبية نافذة أطلا مها على الأداب الغرمة 
المخاضؤه شنا :فكاية: اللغة الإعلوية وتفيلة التجناب: للشتف على الكدات الثريية 
ويه كايف” اللغة لتر بسي رتسل لما ذلك 

عافن كلذ التناعررين فى نتن القتره قرفا فقن غاقن السيابي نا يتعاس 57ت 
4م وعاش نيما ما بين عامى 9489١-1891م‏ وتعرض كل منهما لمؤثرات عامة 
وخاصة متشابهة إلى حد كبير. 

أما المؤئرات العامة: عانى السياب والشعب العراقى من ظلم الحكام وفسادهم المتمثل 
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فى الملكية أولاً. ثم فى فساد حكم عبدالكريم قاسم وأعوانه والذى قد امتد إلى ما قبل وفاة 
السياب بعام واحد. وكان نيما يعانى هو الآخر وشعبه الإيرانى من الديكتاتورية المتمثلة 
فى حكم رضاشاه يهلوى. الذى صادر الحريات الشخصية وعرض كل صاحب رأى للقتل 
والبجق والشيريف: وكاو سك الب اكتدادا لشى الأسلوت فق الحكة. 

واتسمت شخصية كل منهما بالثورة والتمرد ورفض الواقع؛ فقد ثار السياب على 
الظلم الاجتماعىء فانضم إلى الشيوعيين, ثم رفض خداعَهم بعد أن اكتشفه. فثار 
وتركهم وانضمٌ إلى القوميين؛ وتنطق أشعاره فى كل مراحل حياته بالثورة متنوعة ما 
بين الفوران والغليان إلى المواراة واستخدام الرموز. كذلك كانت معظم أشعار نيما 
تعبر عن شخصيته المتمردة. وقد ثار على الظلم فى بلاده وحاربه بأشعاره وقضى فترة 
فى السجن وإن غلب عليه تصوير الظلم الاجتماعى بشعره أكثر من مشاركته فى ذلك 
عملياً فى شكل مظاهرات أو انضمام لتجمعات ثورية, وذلك لأنه كان يميل بطبعه إلى 
العزلة والابتعاد عن الناس. 


كار شبيا (مهنة خفير الليل) والمومس العمياء 

اماك القضيدتان تفجران بشحنة عاطفية حادة فيهما الأسى والمرازة والفقر 
والشقاءء والثورة والغضب إلى درجة يشتعل فيها وجدان الشاعرين ودمهما. إِنْ نيما 
والسياب كانا يعيشان فى زمن كانت تمارس الساطة أبشع صور المطاردة والبطش فى 
حق المناضلين المتقفين وتفرض عليهم الإرهاب والرقابة لئلا يرفعوا اصواتهم اعتراضا. 
فهما للتعبير عن عقائدهما وموقفهما قد اعتمدا رموزاً وشخصيات تكونت من أفكارهها 
وأحلامهما وهذا الأمر أمكنهما من أن يتحدثا فى غمرة الظلم والديكتاتورية عن 
الأنظمة التى تحكم قبضتها على صدر الشعب الكادح والمضطهد. 

قصيدة كار شب يا" تعاللح مشكلة الفوارق الطبقية فى مجحتمع عصره؛ تل الفوارق التى 
جعلت الإنسان العادى يشمئز من الحياة؛ فهو يجب أن يكدح ويحتمل الأعباء حتى تفقد 
قدماه القدرة على الحركة, ويعانى طفلاه فى نفس الوقت من الجوع وتوت زوجته شقاء 
وبؤسء بينما قتنتص جموع البعوضات- الأثرياء والمترفون- دماء جسمه العارى الأسود. 

و قصيدة "المومس العمياء” تطرح مشكلة امرأة اضطرتها أوضاع المجتمع أن يل 


الرموز والتقنيات المشتركة عند نيما والسياب "كار شب يا"... / لالا١‏ 


إلى البغاء. فلا يسع الشاعر وهو يصور مأساة هذه المرأة إلا أن يعرى الحقيقة من غير 
إشفاق؛ «فهو لا يحاول أن يستخدم الأقنعة التى كان يضعها الرومنسيون على مشكلة 
الدعارة بل هو يقتلع عنها كل طلاء من شأنه أن يكسو القبيح ثوبا براقا وخادعا.» 
(العشماوى. 1991١م: )١1٠‏ 

تبدأ هاتان القصيدتان بتصوير الليل والأجواء المظلمة. الليل فى شعر نيما والسياب 
يرمز إلى ظروف الشاعرين السياسية والاجتماعية, بالإضافة إلى أن هذا التشابه 
كنسيعن ار هاا تهان الروسسين: 


الوق العساء 

«فتاة اسمها سليمة عاشت فى كنف أب فقير كان يعمل حصادا بأجر. ذات يوم سمعت 
طلقا ناريا فى الحقول فهرعت تستطلع الخبر فتجد أباها مضرجاً بدمائه قتله إقطاعى 
اتهمه بأن دخل حقله يسرق من قمحه الناضج و الفلاحون حوله يهمسون. 

وتنشب الحرب وتجبى ء آلاف الجنود إلى العراق فتستباح الأعراض وتقع سليمة 
فريسة لهذا المد العاق وتصبح بغياً حترفة ويكون الإقبال عليها فى شبابها كثيرا ولكنها 
تصاب بالعمى وتحس بوطأة السنين الزاحفة, كما يتغير اسمها بعد فقد البصر فيدعونها 
“صباح”". وبسبب عماها يبتعد عنها طلاب الشهوة وتحس بالجوع والحاجة إلى المال. 
وفى غمار تلك الحياة القاسية تفقد بنتا كانت من ترات الإثم. وها هى فى ذلك الوضع 
الزن تستعدفي الأيذى الى معتزى تضينها ها يسد الرمي فلا يسبع دعاءها أعد.» 
(عباسء 191/9م: )١147‏ 

لقد مهد السياب لذه القصة بمقدمة طويلة' عرض فيها للصورة الليلية التى أطبقت على 
المدينة. قد استخدم السياب رمز الليل فى مدلولات مختلفة؛ فتارة جعل الليل رمز الظلم 
والاستبداد والجهل والسكون وأخرى اعتبره رمزا لليأس والشقاء وأحياناً جعل الليل 
والموت مترادفين. ويمكن أن يكون رمز الجيرية التى يعانيها الإنسان فى عالم الفقر وفى 
المجتمع الذى دمره الأثرياء والأقوياء. الليل فى قصيدة “المومس العمياء" رمز العمى والجهل. 
.١‏ للاطلاع على تشكيلية شعر"المومس العمياء” راجع: إحسان عباس, بدر شاكر السياب حياته 
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«هذه القصيدة تدور حول نماذج من ضحايا المجتمع العربى:ضحايا الجهل والظلم 
والشرائع والشهوات, ضحايا القدر الأعمى والشرائع العمياء والغرائز العمياء والوجود 
الأعمى الذى يكتنفه ظلام حالك السواد, كأنما الناس يعيشون فى الكهوف والقبور. من 
أجل ذلك نرى السياب ينطلق من الظلام فى قصيدته ويجعل كل ما يجرى فيها يتم تحت 
جنح الليل. وليس الظلام الذى بنيت عليه القصيدة مقتصراً على المدينة والمبغى وعميان 
العيون والقلوب وإا هو ظلام يخيم على العراق وعلى العالم العربى كله؛ ظلام الجهل 
والتخلف والفساد وظلام القوانين والأنظمة والعقول والوجود العربى بصورة عامة.» 
(أبوحاقة, 191/9م: +1]) 

المدينة نفسها عمياء والعابرون فى طرقاتها هم أحفاد”أوديب الأعمى”؛' فهم لك 
لجل الف واف سشهزاته العا إل المبعع ديك ألفيرة الكيرى الى عق جا 
مصبغة بأنواع الطلاء: 

اليل ظق مره أخرى تقزر اللدينة 

والعابرون إلى القرارة... مثل أغنية حزينة 

وتفتحت» كأزاهر دفلي. مصابيح الطريق 

كعيون "ميدوزا”' تحجر كل قلب بالشغينة 

وكأنها نذر تبشر أهل بابل بالحريق. (السياب, ١٠٠٠م‏ ج1: 534) 

يحين الليل الذى يرمز إلى التقليد الأعمى والتحجر والتوقف. هذا الليل شديد الظلام 
ومهلكىء وقذ أحاط عديتة الشاعر أو بلاده؛ لكن هذه الظلمة قد اختفت خلال الأزهار 
وفى عطر الألبسة وفى المبغى الذى يتغامز الضوء فيه. العابرون خائفون من شدة الظلمة؛ 
فلذلك قد لجأوا إلى المبغى كأموات يخافون من الموت فيريدون أن ينهضوا من قبورهم 
ولكن يقعون فى قبر آخر. فالمدينة التى يتحدث الشاعر عنه هى مقابر كبيرة, والشاعر 
يكنى ياعن الميزيةة أئذكها أن امرك هدر للإضنان ولايقدن اعد أن مرك من براق 
المسيطرة. حياة هذا الشعب تشبه الموت. 


؟. جاء فى الأسطورة اليونانية أن أوديب فقأ عينيه حين اكتشف أن الرجل الذى قتله فى طريقه إلى 
وطنه لينتزع منه زوجته هو أبوه وأن المرأة الى عشقها وتزوجها هى “جوكست” أمه. 
؟. جاء فى الأساطير اليونانيةأن عيون مبدوزا تحول كل من تلتقى بهما عيناه إلى الحجر. 
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اوسن العمعاء تعين مزج قضاته"البسناي الطويلة وعسر كان يعتقد أن القصضيدة 
الطويلة لابد من أن يكون ملحمية. والملحمة تتطلب فاتحة قهيدية؛ فراح يمهد للقصة 
عقدمة طويلة زاذث على منت سفحات عرض فنها الضدورة الليلية الق أطيقتك على 
المدينة. فإذا نفسها عمياء والعابرون فى طرقاتها هم أحفاد أوديب الأعمى تقودهم 
شهواتهم إلى المبغى حيث المقبرة الكبرى التى تطبق على جيف مصبغة بأنواع الطلاء. ثم 
تقارث الكشاقن بين ا مجسناةا و الساء الدوعات بوملى ان انها عمتاراكا فى الدلة 
المضروبة عليهن وكلهن (سواء بقين فى كنف الرجال أو فى حظيرة الإثم) يربين أطفال 
الحقد ليعصق بالرجل المسهية الممغن فى عماه© (غباس 21585 119]) يرئ السياب 
شخاينا خصعة أحفاد أوذيب الغمياء فق يرى أن فسعت الغاقل والكاهل تماعة من 
العميان وسيطرة النظام المستبد تؤدى إلى زيادة جهلهم وغفلتهم: 

من أ غنات تحاء هذا الليل؟ عن أي الكيوف؟ 

من أى وجر للذئاب؟ (المصدر نفسه. ج :١‏ 510) 

المدينة والمبغى الذى يتحدث السياب عنهما هو العراق والعالم العربى الذى قد غرق 
فى ظلمة الجهل والتخلف والظلم. البغايا اللاق يبعن أجسادهن لكى تعشن هم الشعب 
المظلوم. فكما نرى أن السياب فى هذه القصيدة متشائم ينظر إلى الحياة بمنظار أسود 
وتستبد به فكرة الضحايا من عميان العيون والقلوب كأنما غشى عينيه ظلام دامس من 
هذا الوجود المفكر لاسيما فى العراق وفى العالم العربى أجمع. ففى الحقيقة يرى السياب 
وحدة العمى الحقيقى و المجازى فى المومس العمياء التى ترمز إلى شعب فقير كادح 
تسلب خيراتها وتسرق. يستهزىء الشاعر مخاطبّه وحلمّه الكاذب ويشير إلى قساوة 
القدر مستنداً إلى كلام أبى العلاء المعرى هذا: 

خفف الوطء ما أظنّ أديم الأر ض إلا من هذه الأجساد 
ثم إن أبا العلاء لم يتزوج طوال حياته وأوصى أن يكتب على قبره: 
بوعل > و امامميت عن اد 

وهؤلاء الضحايا يحسّون ثقل أقدام الناس عليهم: فيضحكون ويحاكون قصتهم للآخرين: 

لا تثقلنّ خطاك فالمبغى علائى الأديم 

أبناؤك الصرعّي تراب تحت نعلك مُستباح 
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يتضاحكون ويُعولون 

أو يهمسون بما جناه أب يُبّرِوُه الصباح 

تما جناه, ويتبعون صدي خطاك إلى السكون (السياب, ١٠٠٠م:‏ 513) 

والناس يعتقدون أَنّ القضاء والقدر هو عامل شقائهم و وافقوا أنّ المجاعة وفقدان 
العزالةكى :فدذ هذا العسن. 

واحدٌ من العميان وهو سكير يدق على باب المبغى يحلم بدفء الربيع» فيستهزىء 
الشاعر منه ومن حلمه الكاذب ويخبره أن شيطان المدينة (أى المال) لم يراهن فى 
ذل الحىّ إلا على أجساد مهينة حطمة؛ ثم يشير إلى المجتمع الحقيقى. يرى السيابُ 
لكوي الى تو اريت | (كاناط و تلطه لالد قوع قعل كف ريا نميا لكل 
يذه اضاتب واسات الناس: 

يآ أمع يا أحة :السكاري: 

يا من يريد من البغايا ما يريد من العذاري 

(ما ظل يحلمء منذ كانء به و يزرع فى الصحاري 

زبد الشواطئ وا محارا 

مترقبا ميلاد "أفروديت" ليلا أو نهارا) 

أتريد من هذا الحطام الآدمى المستباح 

دفء الربيع وفرحه الحمل الغرير مع الصباح 

ودواء ما تلقاه من سأم وذل واكتداح؟ 

(ما ظل يحلم. منذ كان, به ويزرع فى الصحارى) (السياب, ١٠٠٠م:‏ 5548) 

والإشارة إلى “عشتروت” أى حلم غير مكن؛ فقد جاء فى أساطير يونان أن 
عشتروت تولّدت من زبد البحر وجىء إلى الشاطىء. فمن السذاجة والحماقة أن نغرس 
زبد البحر فى الصحراء لكى تتولد عشتروت؛ ثم يعرّف المال شيطانَّ المدينة ومع الوحى 
عن قصة فاوست للشاعر الألمانى جوته يرى عمل البغايا نوعا من القمار: 

المالء شيطان المدينة 

ضام هذا الزهاةء يقين تاذ مويعة 


"قاوسك” فق اعماقية حعيل أهحة عد ينه 
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المال. شيطان المدينة. ربٌ فاوست الجديد... 

والمومس العجفاء. لا "هيلين" والظمأ اللعين 

لاحكمة الفرح المجنّح والخطيئة والعذاب 

المخيل نمق سام معي وطق -تضزي بالتواقز 

حجر الطريق. (المصدر نفسه: 559) 

تتكرّر قصة فاوست فى قلب هذه البغايا مرة أخرى؛ لكن هذا الشيطان يعطى العطش 
والإثم هذه البغايا بدل الإمكانات المادية والجمال والسرور؛ فيعطى بغياً عجوزة محطمة 
بدل تحن اللطل التعدلة التكين اليل م مدا تعر انمي الكا ل عر فق 
كتابه المسمى بفاوست. «يغرم فاوست بمارجريت. فيقتل أخاها كى يظفر بها. تنجب 
مارجريت طفلها ثم تقتله. فتسجن. حينما يذهب فاوست إلى زيارة مارجريتء يغى 
الشيطانٌ هذا السطر لفاوست. يقصد الشاعر من هذا السطر أن يذكر النهاية السوداء 
لحياة الذين باعوا أنفسهم بالمال والإثم.» (انظر: أبوغالى, 990١م: )138-15٠‏ 

وفى قسم آخر من هذا الشعر الطويل: يخاطب السياب أبا البنت وأخاهاء تلى البنت 
التي كدريتك نو البيث وات إل لعن فقول إل عملة أى فل اللمعصون أى دوق 
لأوق كن لا تفى المقن 'والبغا بل ثقاقة الاتتعياريوالفاليها الرشعية كن الى فخ 
عن بنت سىء الحظ حتى تجىء بها إلى المبغى كما أن «آبولون إهة الشمس القوية قام 
بالبحث عن دونى إطة نهر الضعيفة؛ طلبت دوف المساعدة من أبيه فأبوها رشن الماء عليها 
وبدذّله إلى شجرة "جوار” التى كان تصنع من غصونها الإكليل.» (اسميت. 1/814١ش:‏ 18) 

«تبداً القصة بعد ذلك بصورة بائع الطيور و هو يعرض سلعته فى حى البغايا وتناديه 
سليمة لتتحسس ما يبيع وفيها هى تمر يدها على الطيور تتذكر أسرابها التى كانت تراها 
فى صباها وتتذكر أباها والطلق النارى والفاجعة وتسمع صوت فهقهات بعيدة فتعرف أن 
السمسا قد :عاد من الترضد بالرجال على فتاء المبعن: وتتمى لوكاتت متروجة:فمخطر 
على باها قصة زوجة بائسة هى امرأة الشرطى الذى يعمل حارسا فى حى البغايا لكى 
يضمن ألا يتم اتجار بالخطايا إلا لعاهرة تجاز بأن تكون من البغايا وتدرك أن الزوجة 
ليست أحسن حالا.» (عباس» 15959 1146) 

كانت المومس العمياء بنية تعيش مع أبيها. ذات يوم تجد أباها مضرجا بدمائه قتله 
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إقطاعى اتهمه بأن دخل حقله يسرق من قمحه الناضج. الشاعر يشير بهذا إلى النظام 
الإقطاعى المسيطر على مجتمعه: 

يمر عملاق يبيع الطير. معطفه الطويل 

حيران تصطفق الرياح بجانبيه وقبضتاه 

يا ذكريات علام جئت علي العمي وعلي السهاد 

لا تمهليهاء فالعذاب بأن قري فى اتثاد! 

ع عليها كيف مات وقد تضرّج بالدماء 

هو والسنابل والمساء. (السياب», 8 ٠ام:‏ 81 ظ2ظ 

حرة الفنال ومتتثي و وين الأمكاقناك الماديده لان عه ينهر إلى النذالة 
وإن اعترض أحدهم, عنتق صو ند ره أقدام الديكتا تورية. وهو قد جعل الليل رمز 
الجوع والحرمان والشقاء ويتحدّث عن مجتمع يستضعف الأغنياءً فيه الضعفاء. 

وفى قسم آخر من هذا الشعر يتطرق السياب إلى منفذى الدستور ويراهم مفسدين؛ 
قبسور كا ربا و افك الها انف الس هذ ارين تش حسةة اروف الاقضادية 
والاجتماعية. لا يكفى معاشه لحياة زوجته وابنتيه. فيضطر أن يتركهنّ من المساء إلى 
الصباح لمزاولة الحراسة؛ ومن هنا يراود زوجته رجل آخر. وهكذا يصوّر الشاعرٌ الفساد 
فى بيت الخفير وهو منفذ القوانين ويرى أن منفذى القوانين فى بلاده قد فسدوا حتى النخاع. 

ثم يتحدث السياب عن الانتحار وهو الطريق الوحيد أمام هذه المومس؛ فلا يرى 
هذا العمل طريقاً للهروب عن الشقاء حسب معتقدات المجتمع. الكلام عن ظلمة أشدّ 
من ظلمة القبر و«الكلام عن إسارة الإنسان الأبدية يعرض تفكرٌ أصحاب المذهب 
الوجودئ كجان بل :سارت الب نامو والآخرين:©» (أبوحاقة: :1310/6 487) قزرت 
البغى أن تنتقم من الرجال الذين أشقوهاء فتعيش للانتقام. وانتقامها فى نقل عدوى 
مرض الزهرى إلى جميع الذين سيتصلون بها فى المستقبل. 

وهكذا نرى أنّ الشاعر يعيش فى مجتمع مريض ومتخلفء وفى هذا المجتمع أمراض 
اقتصادية واجتماعية واعتقادية واقتصادية إلى جانب الفساد الأخلاقية والروحية 
والججسمية التى تنتقل من جيل إلى جيل آخر؛ فى حين أنّ المومس العمياء مأيوسة 
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وتلتمس للخبز مع وجودهاء وفجأة يعرض السياب المفتاحَ الرئيسى لفتح رموز الشعر 
ويتناول موضوعا وطنيا: 

كالقمح لونى يا ابنة العرب 

كالفجر بين عرائش العنب 

أو كالفرات علي ملاحه 

دعة الثري وضراوة الذهب 

لاتثركونى؛ فالضحي نسبى 

من فاتح ومجاهد ونى 

عربية أناء أَمّى دمها 

خير الدماء. كما يقول أبى (السياب, ١٠٠٠م:‏ 581) 

هذ | «اللعرتقطة كانه فنحفياة السام نقد مله قا راق القمو عه و كلففق بقافله 
النزعة القومية.» (انظر: أبوحاقة, 191/9م: 178]؛ بيضون, 1991م: 17) 

يرى الشاعر أن المومس هو الشعب العربى الأعمى الذى لا يرى المتآمرين والمرتجعين 
والانتهازيين؛ الشعب الذى نهب الأجانبٌ أمواله وداسوا كرامته واستهزئوا بعقائده. البنت 
الروى ف عدر لسعاي سني قرو اذى رن عا روه وافمابدا الول رالا 


كار شبيا (مهنة خفير الليل) 

د نيما يوشيج قصيدته بوصف حقول الأرز والغابة المجاورة فى الليل وإشراق 
ضوء القمر وجريان النهر فى هدوء. «نمحن نحسن المدوء من نوم "تيرتك" (نوع من 
الطيون) :على فض "أوتحنل “> [اخوان كاله دع انين #نا يعت ررض الليل مخ أكقر 
الرسوق اتبسعداناءق تدر نيقا :إن هون اللطوراك اللماسصة ق عضر يما رايد 
الضغوط والكبت السياسى قد أَدَيا إلى أن يرتبط الكثير من قصائده بظلام الليل حيث 
أضفى على شعره لونا من السواد. الليل فى شعره رمز الظلم والجهل والسكون و... 
ويستفيد الشاعر من هذا الرمز فى وصف مجتمع قد سيطر عليه الظلم والديكتا تورية 
والخفقان؛ لذلكى يصوّر مجتمعه فى ليل مظلم. 

فى تلى الأثناء يدخل خفير الليل فى المسرح ويسحب القارىء نحو قصة حياة هذا 
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الجل'المسكين الذى ليد أن يعقل ويتعب:عندما يعط التائين جميعهم فى الثؤم والزجل 
ينفخ فى مزماره ويدق على طبله فى تلك الليلة التى قد سيطر الخوف على كل شىء 
وهو يرمز إلى استيلاء الظلم والخنوف والروع على البلاد: 

باحس فأينهدوه اسيك ارا 

بر سر شاخه "اوجا” "تيرق" 

دم بياويخته. در خواب فرو رفته. ولى در ايش 

كار شبيا نه هنوز است تهام! 

مىدمد كاه به شاخ 

كاه مىكوبد بر طبل به جوب 

ونه در آن تيركى وحشتزا 

مضي م السك ابل تمه ا روم دنفت 

هول غالبء. همه جيزى مغلوب! (يوشيج. 7/7١اش: )11١١‏ 

[يسيطر النوف على كل شىء! يشرق القمرء ويجرى النهر فى هدوء؛ تتدلى الرياش, 
ذهب طائر الحجل وهو يغط فى نومه. غير أن عمل الخفير فى الحقول لم ينته بعد! ينفخ 
حينا فى مزماره وقد يدق حينا اخر على طبله بالعود. وفى ذلى الظلام الحالى. لا 
يسمع صوت غير صوته ] 

على الخفير أن يدق على طيله طوال الليل حتى لا يذئو الحيوانات من المزرعة: قد 
صار جسمه نحيفاً من شدة الجوع والفقر وقد أحاطته هجمة الخنازير البرية والبعوضات 
لفن كلق وا كدي الكو اله أعان ] وجلل اناوس لذ النام لذ قفوو امارد 
ا فاضيو و طلال ولذ معي للخت أن رسيم يفن اده 

مىرود دوكىء اين هيكل اوست 

كرس هايناف: ان اليف كزاة 

خوابالوده. به جشمان خسته 

هر دمى با خود مىكويد باز: 

«جه شب موذى و كرمى و دراز!» (المصدر نفسه: )]١1‏ 

[يسير بجسمه النحيف كالمغزل, و فجأة ينفر ظل وهو الخنزير ناعسا بعينيه المتعبتين. 


الرموز والتقنيات المشتركة عند نيما والسياب "كار شب يا"... / ١86‏ 


يقول فى نفسه كل لحظة: ما أشد حرارة هذا الليل وطوله وإيذاءه] 

قد ماتت زوجة الخفير و أولاده فى البيت جائعين. ويصوّر نيما بيت الخفير بقوله: 

باز مىكويد: «مرده زن من 

بجدها كرسنه هستند مرا 

نيست در أكيه” ما مشت برنج 

بكنم با جه زبانشان آرام؟ (المصدر نفسه: )1١‏ 

[ويقول مرة أخرى: توفيت زوجتى! يعانى طفلاى من الجوع. لا توجد فى خزانة 
منزلنا حفنة من رز. 

كيف يمكنتى أن أسكتهما؟ ] 

خفير الليل قد أخذ مصباحاً بيده ويحرس مزارع الأرز دائماً. السياب يشبّه حركة 
الخفير من جهة إلى أخرى بيت فى القبر وهكذا يبين أنّ الخفير قد أزعجته الحياة: 

طبل مىكوبد ودر شاخ دمان 

به سوى راه كر فى كدود: 

مرده در كور كرفته است تكان. يندارى. 

جسته يا زندهاى از زندكى خود كه ثما ساختدايد 

نفرت و بيزارى. 

مى كريزة: ين :دم 

كه به كورى بتيد 

يا در اميدى 

مىرود تا كه دكر بار بجويد هستى. (المصدر نفسه: )1١6‏ 

[يقرع الطبل وينفخ فى المزمار ويتجه فى طريق آخر وكأن ميتا يتحرك فى قبره أو 
إن إنسانا يشمئز من حياته التى صنعتموها له. الاثمئزاز يهرب فى هذه اللحظة ليرقد فى 
قبر أو يسير آملا كى يجد حياة جديدة] 

إلى الآن يتصوّر القارئ أنّ الشاعر يريد أن يصف المشهد ومهنة خفير الليل؛ لكن 
هنا نسمع صوت اعتراض الشاعر ونرى تَرّد الخفير؛ لكن هذا التمرد فى ذهن الخفير 
فقط. يعلم الخفير أنه يكدح ويتعب نفسه كى يتمتع الآخرون من الأغنياء دون غيرهم: 
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مىكند بار دكر دورش از موضع كار 

فكرت زادة مهر يدرى! 

أو كه تا صبح. به جشم بيدار 

بينج بايد يايد تا حاصل ان 

بخورد در دل راحت دكرى. (المصدر نفسه: )]1١6‏ 

[ويبعده عن عمله تارة أخرى عطفه الأبوى وتفكيره فى أولاده. عليه أن يسهر حتى 
الصباح لتعطى حقول الرز محاصيلها 

ويأكلها شخص آخر دون أدنى تعب] 

وتَرّدُه يكمن فى أن يترك المزرعة ويذهب إلى بيته ليرى أولاده, لكنه مردّدٌ دائماً: 

باز مىكويد: مرده زن من 

بجدها كرسنه هستند مرا 

بروم بينمشان روىء دمى 

خوكها كوى بيايند وكنند 

همه اين ايشء ويران به جرا. (المصدر نفسه: )5١7‏ 

وقول هوه اعرف لقد توفيت زوجتى وطفلاى جائعان. إن قصدت زيارة وجههما 
أفك الحقا قير ورعة ق هذه المنقول وسجعلتها خوية ] 

يرى نيما بلادّه مزرعة يعمل فيها الفقراء حتى يأكل نتيجة عملهم الأغنياءً دون غيرهم. 
البعوضات المؤذية رمز طؤلاء الأغنياء الذين يمتصّون دم الفقراء ويأخذون أمواهم. 
فالشاعر يزيد على ظلمة الليل ويبين أَنّ خفير الليل لا ينتهى عمله ولو انتهى كلّ شىء: 

هيج طورى نشده. باز شب است! 

همجنان كاول شبء رود آرام 

مىرسد نالهداى از جنكل دور 

جا كه مىسوزد دلمرده جراغ 

كار هر جيز تام استء بريده است دوام 

ليك در ايش 

كار شبيا نه هنوز است قام. (المصدر نفسه: )8١1/‏ 
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[وكأن شيئا لم يكن. مازال الليل مخيما. والنهر هادىء كما كان فى أول الليل. يسمع 
أنين من الغابة البعيدة. حيث يشتعل المصباح الكئيب الخافت. إن كل شىء فى حالة الزوال 
و الفناء. ونفدت الطاقة والقدرة. ولكن فى المزارع عمل الخفير الليلى مازال مستمرا] 

يعتبر نيما فى هذه القصيدة الأجواء السياسية والاجتماعية فى إيران أجواء ميتة 
جامدة لا يسمع فيها صوث اعتراض وهو منقطع عن العالم: 

جه شب موذى اى و طولانى 

نيست از هيج كس أوايى 

مرده و أفسرده همه جيز كه هست 

نيست ديككر خبر از دنيايى. (المصدر نفسه: )1١5‏ 

[ما أطول الليل وأشد إيذاءه! لا يسمع صوت من أحد. كل شىء ميث وكتيب! لا 
يوجد خبر من العالم ] 

ول سنن ادس فنك يندا اليا المنزاوع سحن لناب ونين لدي مال فلن 
الاستبداد وانعدام العدالة فى بلاده. والجهل والتخلف والمفاسد الاجتماعية هو قرة 
الظروف السياسية والاقتصادية المسيطرة على المجتمع. «فى مجحتمعه يوجد الطعام 
والإمكانات, إلا أنّ الظلم والجور السائدين فى المجتمع يمنعان العمال والكادحين من 
الحصول على الخيرات؛ فى حين انهم سبب الخيرات كلهاء وإذا ما اعترض أحدهم فإن 
يز نندت على يد الذيكفا وزن 6 (انظرة اخواى الع فاق 6 


النتيجة 

وأخيرا نود لو نشير إلى بعض القواسم المشتركة لدى الشاعرين: 

.١‏ الموضوع الرئيسى فى القصيدتين هو الفقر والشقاء وهذا الموضوع ينبع من طبيعة 
الصور ومن أدق الظلال التى تتكون منها هذه الصورء والقصيدة عندهما عام كبير يمتزج 
فيد القن والعفاء والموق والوت: 

". يقوم الشاعران بعملية مزج بين الإنسان وقدره فى هذه الحياة فيتعاطفان مع إنسان 
بلاده الذى يغتصب لؤْلوٌه ولا يبقى فى يديه غير احار والذى لا علاج له غير الثورة. 
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الفقرات المختلفة للقصيدة. 

#اكلا الشاغرين قد ريا على وض العدالة الالسافية سوم وزيم التروة فى 
بلادهما بحيث يستأثر الأغنياء بالثروة دون الفقراء. 

5. يشترك مدلول الرمز عند الشاعرين. ففى قصيدة السياب يعتبر الشاعر البلاد 
كلها مبغى. والشخصيات فى شعره ضحايا القدر الأعمى والشرائع العمياء والغرائز 
العمناتىودينا عنين النلذه كلها مذوغة جعي الواظن الفاوف شد قها انيسنيه أضنجاب 
الثروة والقدرة من ثراتها دون غيرهم. 


فالسياب جعل البلاد مبغىء ونيما جعلها مزرعة, وبذلك قد دخلا فى طور إبداع 
الأسطورة لا توظيف الأساطير الإغريقية والبابلية وغيرها. 

7 تعالج القصيدتان العلاقة بين الحرفة والحياة؛ فالمرء يكدح للحياة فى خدمة 
إقطاعى مثلا ولكنه يخون الحياة من حيث لا يدرى؛ فإنه يعين الظلم على الاستمرار 
ويفتح الباب لعبوديته عشرات آخرين مثله ويصبر على موت زوجته وطفليه من الجوع. 
وكذلك البغى فإن الطبيعة هيأتها لتكون أما ولكنها تضاجع الرجال لتأكل لا لتبقى على 
استمرار النسلء بل تتعمد ألا تثمر تلك المضاجعة فتقطع بذلك حبل الحياة وتضفر 
حبلا سواه فتنشق فى النهاية بالحبل الذى تضفره. 

8. المومس والخفير كلاهما يغبط الآخرين. والخفير يحسد كلبه الذى يستطيع أن 
ا ا 
الزوجية ويعشن فى ظل الزوج. 

9. قد خيم الليل والظلام على القصيدتين. فكل من المومس والخفير يشتغلان فى الليل 
ولاانرى أثرا من النور إلا فى سراج المومس ومشعل الخفير, وكلاهما فى خدمة أعدائهما. 

اق انيه الجاعران لياه بلقيو والناين بالأاموااك ال تمرك 

3 جين طفن اللياة :كيدا ص الموسين افير لد يدوي :وشو عير ان أ يدهت 
إلى طفليه ويحميهما من الجوع والبرد أو يبقى ويراقب الحقول من هجمة الخنازير, 
والموصن عي اقايية امار وبواضلة مياه 
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١91١-5١٠١ صص‎ 


هومن ناظميان* 


الملخص 

تعتبر رسالة الغفران من أقدم غاذج التراث القصصى العربى التى طالما ظلمها النقاد 
القدامى وكانت شبه منسية حتى أوائل القرن العشرين, لأن كثيرا من الأدباء والنقاد 
اتهموا أبا العلاء المعريفى دينه وبالاستخفاف بالمعتقدات الإسلامية فى هذه الرسالة 
وتنقصوا من قيمتها حيث أدى إلى عدم اكتراث الدارسين بها لمدة زهاء تسعمائة 
سنة. انتبه النقاد العرب إلى أهميتها منذ اهتمام المستشرقين بها والمقارئة بينها وبين 
الكوميديا الإلهية لدانتق. تهدف هذه المقالة إلى دراسة الجانب القصصى هذه الرسالة 
على علم بن رسالة الغفران ليست القصة بالمعنى الذى نفهمه اليوم ولكنها تتمتع 
بميزات قصصية جديرة بالاهتمام ونهدف إلى استكناهها فى هذا المجال ولهذا ندرس 
الطابع القصصى فيها عبر بنيتين: البنية القصصية والبنية الفكرية والعقائدية. البنية 
القصصية فى رسالة الغفران تتكون من سبعة أجزاء: السرد. والحبكة, والحدث. 
والبطل. والحوار. والزمان والمكان. تتمحور البنية العقائدية حول شفاعة أهل 
البيت(ع) والتوسل بهم للتخلص من أهوال الحشر والسخرية من صناعة الشعر 
والأدب التى لاتنفع فى الآخرة إلا إذا كانت فى سبيل الله. 


الكلمات الدليلية: أبوالعلاء المعرى. رسالة الغفران, البنية القصصية. البنية العقائدية. 


. أستاذ مساعد فى جامعة خوارزمى. طهرانء إيران. 2110210017 1111121111221117 
تاريخ الوصول: 17؟/197/5اش تاريخ القبول: ١7937/5/١7‏ 
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المقدمة 

تار ارشالة الففران من أمحير نا قن من القزاك العر.ى العضن العياسى وهذه 
الشهرة مدينة لاهتمام المستشرقين والنقاد الأروبيين بهذه الرسالة ودراساتهم حوها 
والمقارنة بينها وبين الكوميديا الإلهية لدانتى خاصة عندما هرّ العالم الأدبى فى أروبا 
مستشرق أسياى اسمه (القس ميجويل أسين بلائيوس) بنظريته. القائلة بأن دان اقتبس 
كوميدياه الإلهية من أصول عربية فى مقدمتها قصة المعراج ورسالة الغفران. أحدثت هذه 
النظرية دويا فى الغرب ووصل صداه إلى الشرق العربى ومن ثم انتبه الدراسون العرب 
إلى رسالة الغفران بعد زهاء تسعمائة سنة. (بنت الشاطئ؛ 1987م: 8) 

يرجع سبب إهمال النقاد القدامى هذه الرسالة إلى الاتهامات التى وجهها أعداء 

أن الفلة وسحادة الب خاضة يعد كتانة الرسدالةتحية ادفو عض أله سحشر هن 
المعفواث الاستلاسة قيما فلح باطنيا» الأفره ايده والجحيم واذعى بض اخر أنه 
دافع عن الشعراء الزنادقة وبرّرهم وتحدث عن المغفرة لهم وأخذ عليه فريق آخر حكمه 
على ضارا المتتع انق الأدرة بووعي ين اشن والناز ووضفو | قعنة الزسبالة انها 
قصة جريئة خلط فيها الجد بالهزل. أدت العداوة والبغضاء إلى أنهم كانوا يعتقدون بأن 
لعن أن التلاة الممترى للزتادقة كانت من قبيل الكيث والزتاء وأنه كان بنفسة زتديقا 
وملحدا. (بنت الشاطئ. 19417م: 39-/31) 

وفى القرن التاسع عشر بدأ اسم رسالة الغفران يتردد فى الأوساط الأدبية الأوروبية 
مقترنا باسم الكوميديا الله إدائق عل شيل اج تتيديينيها ولام على ستميل 
المقازائة المعهية إلى أن ذاتى.معاتراياى العلاء وأول من غرف هذ الاسالة المسفرق 
الإنكليزى نيكلسون ف المجلة الأسيوية الملكية يوليو 819١م‏ وكان النص الذى نشره 
نيكلسون سنة 7١11١م,‏ النص الذى اعتمد عليه فى دراسته, المستشرق الإسبانى القس 
“تيسويل أشين بلاسيوي* الذذى اتعتريا فى مدر يداسية 19 5اثم وقرن ان أعولا إقبلامية 
من بينها رسالة الغفران» قد كوّن أسس الكوميديا الإهية.» وأحدثت الدراسة دويا فى 
الأوسساط الأوووينة وافدك زمالة الففران م ذلك الحين ذكاها .دراننا ف النقاد 
العرب.» (بنت الشاطئ, 1970١م:‏ 257 و 155) 


دراسة الطابع القصصى فى رسالة الغفران / ١591‏ 


وهكذا نرى أن أبا العلاء المعرى تعرض لتهمة الزندقة والإلحاد لأنه تجرأ على تخيل 
الحياة الآخرة وكان أول من كتب فى الأدب العربى رحلة خيالية إلى الجنة والجحيم 
تصور فيها مصير بعض الشعراء واللغويين فى الجنة والنار. فلم يهتم بالرسالة كثير من 
النقاد والدراسين العرب خلال القرون السالفة لأن صاحبها كان متهما فى دينه فى رأى 
البعض. تشير بنت الشاطئ إلى نقطة لطيفة تبين لنا البون الشاسع بين كيفية اهتمام 
النقاد والدارسين الأروبيين بآثارهم الأدبية المتخيلة و بين ردود فعل النقاد والدراسين 
فى العالم الإسلامى والعربى فى القرون السالفة إزاء مثل هذه الآثار: «إن كوميديا داق 
على ما فى إسمها من جفوة قد تجرح الس المؤمن قد باركها رجال الدين الممسيحى 
وترثم بها القسس والرهبان ورآها بعض النقاد المسيحيين شعرا تعليميا أخلاقيا يطلع 
الإنسان على الآثار البشعة للخطيئة ويرشهده إلى خير الدنيا والآخرة. فما بالم قد 
اتهموا رسالة الغفران وما دخل جنتها شاعر إلا سئل بم غفر له ومن هنا أخذت اسمها 
وفرق بعيد بين أن تحمل الرحلة الوجدانية إلى العالم الآخر اسم رسالة الغفران وبين أن 
تحمل اسم الكوميديا الإلهية.» (بنت الشاطئء 19487١م:‏ 7/) 


الذوانتات السابقة 

رغم أن أبا العلاء المعرى حظى بعناية الدارسين فى العالم العربىء غير أن معظم 
هذه الدراسات تتمحور حول أفكاره, وفلسفته. وتشاومه. وقدراته اللغوية والأدبية 
أو أسشلوب تر ؤهلنا د عرامة أو عهااعلما أو جابهيا تركر على الحانك القصص 
لرعالة النقرا نوها امطن فالات اهيف رين الما 

.١‏ بنت الشاطيئ, عائشة عبدال رمن جديد فى رسالة الغفران. بيروت: دا رالكتاب العربى. 

عيك اعووينات: ند ان قلات لكان ق وستنالة القراق»: النرات 
العربى. العدد 8/. 

". الروبىء ألفت كمالء (594١م).‏ «تحول الرسالة وبزوغ شكل قصصى فى رسالة 
الغفران»». الفصولء العدد .6١‏ 

:. العجمى. مرسل فالح, (315917١م).‏ «بطولة ابن القارح فى رسالة الغفران». حوليات 
كلية الآداب. جامعة الكويت. الحولية السابعة عشرة. 


5 / فصلية إضاءات نقدية. السنة *: العدد 4 ربيع ؟195اش 


وعلى صعيد البحوث العلمية فى بلادنا قلما اهتم الدارسون الجامعيون إلى أبى العلاء 
المعرى ويمكن أن نشير إلى هذه النماذج: 

.١‏ خزعلى: إنسيه. (517١ق)‏ «الخيام والمعرى بين التشاؤم والتفاؤل» يحلة العلوم 
الإتسانية"العدة 1 

". نيازىء شهريار وحسين كلى. (50٠١ش)‏ «أثر أبوالعلاء المعرى فى الشعر العربى 
المعاصر». ادب عربى. سال سوم., ثماره .١‏ 

*. محمدىء, كردآفرين وجليل نظرىء «مقايسه نكاه ارداويراف نامه ورسالة الغفران 
در دنياى يس از مركى». ادبيات تطبيقى, سال دوم, ثماره 8. 

وجدير بالذكر أن هذه الدراسات لم تفرد للقصة وعناصرها فى رسالة الغفران اهتماما 
خاصا وم تدرس الطابع القصصى فيها دراسة بنيوية كما فعلنا فى هذا المجال بل درست 


يعطن وان للقضة كينها أو /درسخه بغيوزة كلية: 


وبالة العقران 
انقسمت الكتابة النثرية فى العصور الوسطى إلى قسمين كبيرين: كتابة رسمية يقوم 
بها الكتاب الرسميون الموظفون والقسم الثانى الكتّاب الأدباء كما أن مصطلح الرسالة 
كانت تستخدم أحيانا على بعض الرسائل ذات الشكل القصصى ومما يجدر الإنتباه, 
وجود نوع من التلازم بين الرسالة والقصة قبل ظهور رسالة الغفران أو رسالة التوابع 
والزوابع. (الروبي. 1194١م:‏ ؟7) 
أفلره )عرق يننا لقا تعدو ان مره لمان كوا ل يتشد 11 وذ عفنيال 
تلقاها من أديب حلب كان يدعى ابن القارح على بن منصور الحلبى ومن ثم تأخذ 
رسالة الغفران صورة رسالة إخوانية من الرسائل الطوال التى تجرى مجرى الكتب 
المصنفة لكنها تستهل بقدمة غير مألوفة, يستطرد فيها المعرى إلى رحلة خيالية فى العالم 
الآخر ويسوق إليها إبن القارح ويوجهه نحو الجنة والنار. كتب أبوالعلاء هذه الرسالة 
فى ظروف نفسية كثيبة حيث أملاها بعد فشله فى معركته مع الدنيا وانطوى على نفسه 
حزونا يلتمس راحة اليأس. (بنت الشاطئ. 1987١م:‏ /اأو18) 


دراسة الطابع القصصى فى رسالة الغفران / ١508‏ 


وانصرف المعرى فى معظم كتاباته إلى القضايا اللغوية والأدبية بحيث انصرف معنى 
الرسالة إلى معنى علمى فإنه كان يميل إلى القصة. (الروبى. 9914١م:‏ ؟77) تنقسم رسالة 
الغفران إلى قسمين: القسم الأول ذو الطبع القصصى الذى نهمنا فى هذا المجال والقسم 
الثانى هو أجوبة أبى العلاء إلى الأسئلة التى طرحها ابن القارح ويمكن إعتبارها رسالة 
إخوانية مطولة تجرى حرى الكتب المصنفة, تبدو فى هذا القسم شخصية أَبى العلاء العالم 
اللغوى والناقد الأدبى والاجتماعى لعصره. (بنت الشاطئ. 1976١م:‏ 17314) 


الطابع القصصى فى رسالة الغفران 

وفتسل أن تمظترق ل «ميليج الموضوع عي أن نقذ إل تقطنة :ومن أننا لاتد عن أن 
رسالة الغفران قصة بالمعنى الذى نفهمها اليوم؛ لأن القصة فى رسالة الغفران وسيلة لطرح 
الآراء الأدبية والنقدية لأبى العلاء على لسان ابن القارح فى حواره ونقاشه مع الشعراء 


جذيرة بالإسناء ؤالق ندزمها ق هذا النمالةبزابعانا أى اهبح الطابم الققصي.ق 
الفدالة ]ل هين أرلة ]عه افعض وف كن م مشلم عداشى فضي كالفحرة 
والحبكة. والبطلء والحوارء والزمان والمكان وثانيا البنية الفكرية والعقائدية. 


البثية القخضية 
خلاصة القصة 

بإمكاننا أن نقسم قصة الغفران إلى أربعة أجزاء: فى الجزء الأول يأ المعرى بمقدمة 
حول أنواع مظاهر الجمال واللذة فى الجنة ويذكر أسماء من اللغويين والنحاة الذين 
دخلوا الجنة ولم يبق بينهم شئ من الخصومات والأحقاد التى كانت فى قلوبهم فى 
الدنيا حول قضايا نحويه وأدبية و لغوية. وفى الجزء الثانى يدور الحوار بين ابن القارح 
وبعض الشعراء الذين غفر لهم ودخلوا الجنة. وفى الجزء الثالث يدخل ابن القارح جنة 
العفاريت ويتحدث إلى ادبائهم و يسالهم عن بعض قضايا ادبية وفى الجزء الرابع يدخل 
الحجيم حت يتكلم مع الأدباء المعذبين فى النار وفى الجزء الأخير يرجع إلى الجنة 
ويواصل جولته ويستمتع بلذاتها حتى يشعر بالتعب ويخلد إلى الإستراحة. 
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السرد 

السرد أو العرض القصصى عبارة عن طريق يخاطب به القاص القراء أو السامعين 
ويروى هم قصته وله أهمية بالغة فى هيكل القصة. يستطيع الكاتب أن يستعين بطرق 
مختلفة لرواية قصته؛ فإما ان يروى القصة من داخلها او من خارجها على لسان احد 
الشخصيات الأصلية أو الفرعية أو على لسان شاهد لم يشارك نفسه فى الأحداث 
وإما أن يرويها مباشرة ويمكن أن يكون القاص البطل الرئيسى للقصة أيضا أو يضع 
نفسه ضمن الشخصيات الفرعية وهذا الطريق يساعده فى أن يشوج للقارئ أفكار 
الشخصيات واحاسيسهم. (ايرانئ. 774٠١اش:‏ 7/106 نجمء ام: لال وم/) 
وفى رأى النقاد رواية القصة على لسان بطل خاض أحداث القصة من أقوى أنواع 
العرض القصصى لأن هذا الراوى بثابة شاهد أمين بإمكانه أن ينقل لنا حقائق القصة. 
(فترواف 85؟ ان )١2+‏ وهذه الطريقة اهلها المترق ينث رزو أخندات القضة 
بعض الأحيان على لسان ابن القارح الذى شارك أحدائها. فى السرد الخارجى يتنحى 
النجاود انا توه المتحفياة إل اديت غداايروه وفق .طيوه الرواية اللعيةة 
الأصوات مما يتيح له المجال إلى الوصف المطول ليقول ما يشاء على لسان أى شخصية 
أرق إظاوالرفق جح الموار أعنة ل اعرق اناعد البتدرويتوضيهها الذاشن 
والخارجى فى رسالة الغفران؛ حيث السارد الداخلى ظهر فى شخصية ابن القارح ما 
جعل ضمير المتكلم أو الغائب يظهر كثيرا على لسانه والسارد الخارجى مثله أبوالعلاء 
وأنه يتولى عملية الشرح والوصف. (المصدر نفسه: 19) وهذه الطريقة تمكن المعرى من 
التصريف ببطل قصته كما يشاء و أن يشرح ما يريد من الآراء والمعتقدات على لسانه. 

والفرطن :ف رشنا له العلو اق سفن امنا سا عن للد كه وو نوكتت با اتصحيه 
موسيقا تصويرية من الشعر المعبر عن المشهد المشخص أو الممهد له؛ فمشهد الصيد مثلا 
يبدأ بإنشاد قصيدة لعدى بن زيد فى رحلة صيد يعقبها انطلاق عدى وابن القارح على 
غييين من فيج الع هديك عدو هما ختطاق التعاء وأشراب الظباء نت القناطة: 
م 25395 و 1315) 


الحبكة 
تظطلق اللفظة على إظار :القضة أوستسلة العلل والأسياني الى تريظ الأحدات وسفها 


دراسة الطابع القصصى فى رسالة الغفران / ١91‏ 


تنسيقا منطقيا حيث تحدث كل حادثة بشكل منطقى لأن تكون نتيجة لما حدث قبلها و 
قبنبيع خادتة ال عيوك جزد ها" (متردفا قب تورك اقرز ارس ويعارزة أخرئ:الميكة 
هى الخريطة أو إطار الأحداث الذى يبين سبب وقوعها وتنقسم إلى أنواع منها: الحبكة 
المفككة والحبكة المتماسكة. وفى النوع الأول لاتعتمد العمل القصصى على تسلسل 
الأحداث ولكن على البئية أو الشخصية الأولى والنوع الثانى تقوم على حوادث مترابطة 
تسير فى خط مستقيم حتى تبلغ مستقرها. (نجم. 1919م: 17 و 24) وأما من جانب آخر, 
فتنقسم إلى البسيطة و المركية؛ الحبكة البسيطة تبنى على حكاية واخدة والحبكة المركية 
مبدية على تحكا ينين أو كس (المصدر نفسد 06:و75) والحبكة فى وسالة الغفران بسيظة 
لأنه تعتمد على حكاية واحدة وهى تجول إبن القارح فى الجنة والجحيم والحبكة فيها 
متماسكة لأنها تقوم على حوادث مترابطة تسير فى مسير حتى تبلغ نهايتها وغايتها. 
تتكون الحبكة فى رسالة الغفران من خمسة عناصر: -١‏ العقدة الفنية -١‏ الصراع «- 
التعليى أو المناطلة 24 الأزية “فجبكل العقدة تدرنها ف برصالة الشفر أن 


العقدة الفغنية 

وهى عبارة عن مشكلة أو ظروف صعبة تطرأ فجأة وتجعل البطل أو الأبطال 
فى موقع حرج وهذه الظروف تدفعهم إلى بذل الجهود لحل المشكلة والتخلص منها. 
الوم اذقي وا اف:78 النقده ورسالة التقزام سيطة ولوبدت سفرة غالنا. بإمكاها 
أن نقسم العقدة فيها إلى نوعين: العقدة الرئيسية وهى تتجلى فى السؤال الرئيسى الذى 
شغل بال ابن القارح حول سبب غفران بعض الشعراء وإن كانوا يعيشون فى الجاهلية. 
والنوع الثانى العقدة الفرعية وهى تتمثل فى موقع حرج وقع فيه ابن القارح عندما 
فقد وثيقة توبته فى ا محشر وكان يحاول أن يدخل الجنة و لقى صعابا كثيرة. «لَا نَهضتٌ 
أنتفض من الرَيم وحَضَرتٌ حَرّصات القيامة... فَطالَ عَلى الْأمَدُ واشتّدَ الظمأ و الوَمّد... 
وأنا رجّل مهياف أى سريع العطش ... ولقينى الملَى الحفيظ مما زيرَ لى من فعل الخير 
فوجدثٌ حسناق قليلة كالنْقَا فى العام الأرمل والنفأ الرياض والأرمل قليل المطر إلا 
أن التوبة فى آخرها كأنها مصباح أبيل رُفع لسالك سبيل. فلما وَقفثُ فى الموقف زهاء 
شهر أو شهرين وخفتٌ فى العرّق من الغرق, رينت لى النفس الكاذبة أن أنظم أبياتا فى 
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رضوان خازن الجنان...» (المعرى. 1147١م:‏ 159؟) 

ويحاول ابن القارح أن يمد “رضوان” ملى الجنة بقصائد كما هو عادة الشعراء فى 
الدنيا لدى استعطاف الممدوح واستغاثته ولكن لا يعتنى به "رضوان” ولا يولى لمدائحه 
وزنا لأنه لايعرف الشعر و لايهمه وابن القارح لايزال يلتمسه العون والعناية: «أنا رجل 
السو على "النراقيه ىن لمعن عوقو مهوت بهن للتدنا كوي ولا لدو 
وه الذيؤث كلها ماحية وقن بسكو قتعا ر كت ريو امسا ملي وله ريه أن 
من يرجو المغفرة وتّصمٌ له بمشيئة الله تعالى. فقال: إنك لغبين الرأى. أتأمل أن آذن لى 
بغير إذن من رب العرّة ؟ هيهات هيهات.» (المصدر نفسه: 760١‏ و )50١‏ وهكذا يخيب 
7 القارح من امت هناء 'زضنوان ' باتفتاكفصنائن فيزل قضارق حيوذه اعطاق 


ملى اخر يدعى 'زفر” ولكن دون جدوى. 


الصراع 

يعنى التضاد والمجابهة التى تنشاً بين البطل والعراقيل التى تحول دونه وله أنواع 
مختلفة حسب المتصارعين كالصراع بين البطل والعوامل الداخلية مثلا بينه وبين أفكاره. 
ومعتقداته. وأحاسيسه وعواطفه أو بين البطل والعوامل الخارجية من الظروف البيئية 
والاجتماعية والثقافية. (ميرصادقى. ١١١ش:‏ 78) فى رسالة الغفران نرى الصراع 
بين ابن القارح وبعض خزنة الجنة بغية دخول الجنة دون إذن الله تعالى. والصراع بين 
بعض الشعراء حول قضايا ادبية. لغوية ونحوية. يمكن الإشارة إلى منافرة بين نابغة 
الجعدى والأعشى حيث تشاجرا وتفاحشا فى الجنة!! «و يقول نابغة بنى جعدة وهو 
جالس يستمع: يا أبابصير أ هذه الرباب التى ذكرها السعدى هى ربابّك التى ذكرتها 
فى قولكى؟... فيقول أبو بصير قد طال عمرك يا أباليلى وأحسبى أصابك القند فبقيتَ 
على مَتَذَكها إل اليوة. آنا عليك أن اللواق يتين بالرباب أكترسن أن ين فقول 
"نابغة بنى جعدة” أتكلمنى بثل هذا الكلام يا غلم ب ع ركد لا افيف 
علق شنشك ,الفا لحسسة وآناالفيك الى (ض ابد ففال إلى أبن ا أبا: ليلى اعرف أن 
عدّى بعض الجهال رابع الشعراء الأربعة ... وإنى لأطول منك نفسا وأكثر تصرفا... 
فيغضب "أبو بصير” فيقول أتقول هذا وإن بيتا ما بنيتُ ليعدل بائة من بنائك... فيقول 
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الفدى: امكف ا زا من نا نت مورك المكديين الك لبر 
9م 1717-770) فتشتد الأزمة بينهما حيث تجاوز الإفحاش والإقذاع إلى الضرب 
و الشتم: «ويثب "نابغة بنى جعدة” على "أبى بصير" فيضربه بكوز من ذَهّب...» (المصدر 
نفسه:١7؟)‏ ويضطر ابن القارح أن يتدخل ويتوسط حتى يحل المشكلة ويصلح مافى 
بينهما. وموذج آخر عراك أبى بين بعض الشعراء وأبى على الفارسى فى المحشر حول 
قضايا نحوية وكيفية رواية اشعارهم. (المصدر نفسه: 705و00١)‏ 


التعليق والمماطلة 

تظهر فى القصة عندما يطول الصراع بين البطل والعوامل المضادة حيث يقف القارئ 
أو الطامع إلى جانب أبطال القصة ويتبع الأحداث ويزداد رغبة فى معرفة النهاية ومصير 
الأبطال وهو عنصر هام من عناصر التشويق. (يراين» 748١ش:‏ 47-١11؛‏ يونسىء 
6٠ش:‏ 418 و 119) إذن التعليق نتيجة الصراعء يبدو أن أروع مثال للتعليق فى 
رسالة الغفران يظهر عندما يحاول ابن القارح أن يتوسل بأولياء الله للدخول فى الجنة 
عد طيية أملهعنة "رفوا" و "زكر" وفسيحك عا عد غناك أتلل العال فإذا نا 
برججلٍ عليه نورٌ يتلألاً وحواليه رجال تأتّلق منهم أنوار فقلتٌ مّن هذا ادل قا 
هذا “حمزة عبدالمطلب”' صريع “"وحشى” وهولاء الذين حوله من استشهد من المسلمين فى 
"انمد" فلت لفسكئ الكذوي: الشعر عدن هذا أفق شه عتد نا ون الجنان لأنه هاعرو 
إخوثه شعراء وكذلك أبوه وجدٌه ... فعَملثٌ أبياتا على وجه أبيات 'كعب بن مالك" التى 
رثى بها “حمزة" ... فناديت يا سيد الشهداء! يا عمّ رسول الله! يا ابن عبدالمطلب! فلمًا 
أقبل عليه بوجهه أنشدته الأبيات فقال: ويحى! أفى مثل هذا الموطن تجيئنى بالمديح؟ 
أما معت الأية لكل امرئ يومئذ شَأَن يغنيه 8 (المعرى. “117م: 707 و101) ولكن 
عزة ما اميسكم عاب فحيدد إن على يق أ ى:ظالك زعا قناز قاقر عل 
شن عليه وا لك الذة مك تو | أن ررمحولة إل ابن ع علق بن ا لالب لعا 
ليخاطب النبى (ص) فى أمرك. قبعتَ معى رججلاء فلمًا قصّ قصتى على أمير المؤمنين 
(ع) قال: أين بينتى؟ يعنى صحيفة حسناق (المصدر نفسه: )١04‏ لكن ابن القارح فقد 
صى توبته فى الحشر فطلب منه الإمام على (ع) شاهدا على توبته. 
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ا 


تغيير جذرى فى 5 القصة ومصير الأبطال 375 أن تعدد الأزمات حسب طول 
الحبكة. (ميرصادقى. ١٠١١ش:‏ 76) نواجه الأزمة عندما فقد ابن القارح صك توبته 
فى المحشر وعليه أن يأق بشاهد على توبته: «فقال أمير المؤمنين (ع): لاعليكى. ألى 
شاهد بالتوبة فقلتٌ نعم. قاضى حلب و عدوهاء فقال: من يعرف ذلك الرجل؟ فأقول: 
بعبدالمنعم ابن عبدالكريم قاضى "حلب"-حرسها الله- فى أيام "شبل الدولة” فأقام 
هاتف يهتف فى الموقف: يا عبدالمنعم بن عبدالكريم . قاضى حلب فى زمان شبل الدولة, 
هل معك علم فى توبة على بن منصور ابسن طالب الحلبى الأديب؟ فلم يجبه أحد. 
فأخذف الْلّع والقل أى الرعدة ثم هتف الثانية فلم يجبه يحيب فَليح بى عند ذلكى- أى 
صرعت إلى الأرض.» (المعرى, 19197م: 07؟) 


حل العقدة 

آخر عناصر الحبكة وهو عبارة عن مرحلة تنحل فيها العقد و الألغاز ويتضح مصير 
الأبطال سواء كان خيرا أم شرا ويرضى القارئ أو المخاطب باطلاعه عليه. يجن الحل 
فى الحقيقة نتيجة لما حدث من قبله و يجب أن يكون نتيجة منطقية لما مضى. (ميرصادقى, 
٠٠ش:‏ //؛ يونسى. 1/4 ١اش:‏ 7894 و100) الحل هنا بسيطة وسريعة ويظهر عندما 
يجيب قاضى حلب ويؤكد على أنه شهد توبته «فأجابه قائل يقول نعم قد شهدت توبة 
على بن منصور وذلك بأخَرَة من الوقت وّضرت متايّه عندى جماعة من العُدول... 
فندها تيعيث وفن أخزت الرَمق.» (المعرى . 19197م: 501) 

لكن الأزمة لا تنتهى بأكملها بل تعود مرة أخرى عند الصراط: «فلمًا خَلصتٌ من 
لكف سيو اقل ويه السراط كامى عالس درم اتعانا لكوت سه ون 
فح قل الحون فوعد لا سكسك » (المعندن فيه نجاء اهل سز ها عنذ ما 
ساعرهم فاظمة اللاخراء (س) وفقالت “الرهزاء" سبلن "الله عليها تقار من جر اهايا 
فلانة أجيزيه. فجعلّت كا رست وأنا أتساقط عن ين وشهال.... فتَحملنى وتجوز كالبرق 
الخاطف.» (المصدر نفسه: )11١‏ ومرة أخرى يواجه ابن القارح الأزمة حينما ينع 
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"رضوان” من دخوله لأنه لاهلى الجواز «فلمًا صرت إلى باب الجنة قال لى "رضوان” 
: هل مع من جواز؟ فقلت لا. فقال لاسبيل لك إلى الدخول إلا به. فبعلتٌ بالأمر 
وعلى باب الجنة من داخل شجرة صفصاف. فقلثُ أعطنى ورقة من هذه الصفصافة حتى 
أرجع إلى الموقف فآخذ عليه جوازا. فقال لا أخرج شيئًا من الجنة إلا بإذن من العَلى 
الأغلى عدن وقارك اعدو قراطل إيضاياق سرف بمساعدة 
إبراهيم خليل الله (ع) «والتفت “إبراهيم” صلى الله عليه فرآنى وقد تخلفتٌ عنه فرجع 
إلى فجَذبَى جَذبة حَصَّلنى بها فى الجئة.» (المصدر نفسه: 11؟) 


الأبطال 
هناك أنواع متعددة من الشخصيات واقعية أو خيالية أو كلاهماء إنسانية أو حيوانية 
أو من جمادات. بعض الشخصيات ثابتة لاتتغير طوال القصة وبعض نامية تتغير وتتطور 
حسب الظروف والأحداث. والشخصيات المسطحة لايدخل القاص فى طياتها ولايعرضها 
فرطك معيقا ذل غرطا مظعا عاند ]ا لود فنها المؤايك: وأمقصعر طوال القضةة 
(غنيمى هلال. 19177م: 070 و035؛ نجمء 19174م: ٠١7‏ و4 )٠١‏ ويعتمد الكاتب فى 
رسم شخصيات قصته إلى طريقتين: الطريقة المباشرة أو التحليلة والطريقة غير المباشرة 
أو التمثيلية. وفى الطريقة الأولى» يرسم شخصياته من الخارج يشرح عواطفهاء وأفكارهاء 
وأحاسيسها ويعقب على تصرفاتها وكثيرا ما يعطينا رأيه فيها وفى الطريقة الثانية ينحَى 
نفسه جانبا ويسمح للشخصية أن تكشف بنفسها عن ما فى ضميرها. (نجم. 191/9م: 18) 
والبطل الرئيسى فى رسالة الغفران هو ابن القارح وبرز فى الرسالة بصورتين 
متميزتين؛ فى القسم الأول ظهر فى صورة تقترب إلى صورة البطل بالمعنى الروائى 
الحديث لأنه البطل المركزى الذى تتمركز حوله كل الشخصيات والأحداث فى هذا 
القسم القصصى وإنه منفعل هنا لأن أبا العلاء استخدمه قناعا يعبر به عن آرائه وأفكاره. 
(العجمى. 13917١م:‏ 57) أدخل ابن القارح الجنة مرتين عن طريقين مختلفين؛ المرة الأولى 
أذكل سحيب اليه الى نهها ال أن الغلا واعيزنا أو العلا دمع هذا الدكرل فق 
بداية الرسالة, أما المرة الثانية فيخبرنا ابن القارح نفسه عندما بعث بعد الموت ويتحدث 
لنا عن مروره على الصراط ومعاناته يوه الحشر ويخيرنا هذه المرة عن توبته فى الدنيا 
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وأنه أشهد على هذه التوبة جماعة من العدول وهذا تصرف غريب من رجل مسلم يعيش 
قديكة إنلاية(المسدى تقس 5ه 

يبدا المعرى رحلة ابن القارح فى الجنة بذكر أسماء عدد من اللغويين والنحاة الذين 
يعرفونهم كندامى ابن القارح فى الجنة من أدباء الفردوس: «... وقد اصطفى ندامى من 
أدباء الفردوس كأخى ثمالة وأخى دوس ويونس بن حبيب الضبى... فهم كما جاء فى 
ا 
نَصَب وما هم منها جُخرَ جين ..- وأبو بشر عَمرو بن عثمان سيبويه قد رُخصت سويداء 
قلبه من الضغن عَلَّى عَلى بن تمزة الكسائى وأصحابه لما فعلوا به فى مجلس البرامكة 
...> (المعرىء “1397م 1354 و١17١)‏ 

ويمكن تقسيم الأبطال والشخصيات الثانوية فى هذه الرسالة إلى ثلاثة أقسام رئيسة: 

القت التحعياف الاننافة سمل انراغا: 

-١‏ أولياء الله فى الحشر والجنة: الرسول الأكرم (ص,. والإمام على (ع). وفاطمة 
الزهراء (س). وحمزة سيد الشهداء (ع). وآدم أبوالبشر (ع). وإبراهيم خليل الله (ع). 

؟- اللغويون والنحاة فى الجنة: أبوالعباس المبرد. وابن دريد. ويونس بن حبيب, 
والأخفش الأوسط. وأبوالعباس المعروف بثعلب, وحمد بن يزيد. وسيبويه, والكسائى 
اروأوقنيةة همريين القن والاضس: 

1- الشعراء فى الجنة: الأعشى: وزهير بن أبى سلمىء وعبيد بن الأبرض: وعدى بن 
زيد. وأبوذؤيب الهذلى. والنابغة الذبيانى, والنابغة الجعدى, ولبيد بن ربيعة» وحسان بن 
ثابتء وقيم بن مقبل العجلانى. وعمرو بن أحمر الباهلى, ومعقل بن ضرار الشماخ, وعبيد 
بن الحصين. وحمّيد بن ثورء وجران الود النُمَيرى. والحطيئة, والخنساءء. وشعراء الرجز: 
رؤبة, والعجاج, وأغلبُ بنى عجل, وأبوالنجم, وميد الأرقط, وعُذافر الداع عله 

4- الشعراء فى الجحيم: امرؤالقيس, وبشار بن برد. وعنترة بن شداد., وعلقمة 
بن عبدة. وعمرو بن كلثوم, والحارث بن حلّزة, وطرفة بن العبد, وأوس بن حجر, 
ررك القن ارك برو لك رطفي لوي و ال شن و ليو وال قفن ال 
والمرقش الأصغر, والشنفرى, وتأبط شرا. 


5- المغنين والمغنيات فى الجنة: الغريض, ومعبد. وابن مسجح. وابن سريجء وإبراهيم 


دراسة الطابع القصصى فى رسالة الغفران / ٠١‏ 


الموصلى. وإسحاق الموصلىء وبصبصء ودنانيرء وجرادتين. 

ب- شعراء الجن: خيتغور من بىف سباق 

ه- الحيوانات فى الجنة: الحية. والذئبء والأسد. 

ومن المسمعسيا ف البحيية فى يكة أل النلاي لأبحذا الى ينترس عنيوا نات الحنة 
وهو يتكلم بإذن الله ويشرح لابن القارح أنه يلتذ بافتراس وحوش الجنة وإنها بعد 
افتراسها تعود إلى الحياة لأن الموت والفناء لا وجود هما فى الجنة وهذا من عجائب 
رحمة الله على أهلها «فإذا هو بأسد يفترس من صيران الجنة وحسيلها فلا تكفيه هُنّيدة 
ولاهند- أى مائة ومئتان- فيقول فى نفسه: لقد كان الأسد يفترس الشاة العجفاء فيقيم 
عليها الأيام لايطعم سواها شيئا. فيلهم الله الأسد أن يتكلم - وقد عرف ما فى نفسه- 
فيقول: يا عبدالله, أليس أحدكم فى الجنة ثُقدّم له الصّحفة وفيها البَهَط والطريم مع النهيدة 
فيأكل منها مثل عمر السموات والأرض يلتذ ما أصاب فلا هو مكتف ولا هى فانية 
ذلك لساري ما شان ل افونا نض الث مضع لوالا اليه و لكد قل من الل 
كما أجد بلطف ربها العزيز.» (المعرى. 1997م 304 و00) 

وفى مشهد آخر نرى فى جنة أبى العلاء. حية عالمة بعلم القراءات فى روضة مونقة 
تلعب فيه الحيات التى يتعجب ابن القارح من تواجدها فى الجنة أشد التعجب وتتحدث 
الليةصن اللسحق اضرف ادق وول هيه أخري: كدت أبسكن فق دان "الي 
البصرى” فيتلو القرآن ليلا فتلقيتُ منه الكتاب من أوله إلى آخره. فيقول .... كيف سمعته 
يقرا (فالق الإصباح) فإنه يروّى عنه بفتح الهمزة كأنه جمع صبح وكذلك (بالعشى و 
الأبكار) كأنه جمع بكر... فتقول: لقد تمعتّه يقرأ هذه القراءة وكنتٌ عليها بُرهةَ من الدهر 
فلمًا تُوفى - رحمه الله- انتقلتٌ إلى جدار فى دار 'أَبى عمرو بن العلاء” فسمعته يقرأ 
فرَغبتٌ عن حروف من قراءة "الحسّن” كهذين الحرفين وكقوله "الأنجيل” بفتح الطمزة ...» 
(المصدر نفسه: 75177 و18) وهكذا تتحدث الحية عن القراءات كعالم لغوى وعن رواية 
الشعر كأديب وفى الحقيقة يشرح أبوالعلاء المعرى آرائه فى هذا المجال على لسان حية 
فى الجنة. ومن الطريف فى هذا الجزء من رسالة الغفران أن هذه الحية تدعو ابن القارح 
إلى المنادمة والمعاشرة وتَعدُه أنها تتحول بإذن الله إلى مثل أحسن غوافى الجنة لكن ابن 
القارخ يفضل الهروب من هذه الحية العجيبة. (المصدر نفسه: 07١‏ و١00”)‏ 
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الحواذ 

يحتل الحوار حيزا كبيرا من القصة فى رسالة الغفران ومعظمه يتمحور حول المناقشات 
الأدبية واللغوية بين ابن القارح والشعراء فى الجنة أو الجحيم. البطل والحوار متلازمان 
لأن البطل هو صاحب المبادرة فى بدء الحوار مع من يلقاه وبالقدر الذى يكشف به 
الحوار عن الزوايا المتعددة للشخصية فإنه يكشف عن وجهات النظر المختلفة؛ ففى 
أول مشهد قصصى يلتقى البطل باللغويين فى أول يحلس ندامى وفى هذا اللقاء الذى 
اصطفى فيه البطل من ينادمه من هولاء العلماء يستمع إلى رواية بعضهم للأخبار أو 
الشعر دون أن يسأل أحدهم عن سبب الغفران كما يفعل عند الحوار مع الشعراء وهذا 
أمر له دلالته فدخول هولاء أمر مسلم به وهذا الأمر يكسبهم بشكل عام مكانة أعلى 
من مكانة الشعراء وهذا يكشف بدوره جانبا مهما من جوانب شخصية البطل وهو 
مقيد بإرث محافظ يشده إلى هولاء اللغويين وهذا الأمر يمهد لتساؤلاته المتتالية حول 
القضايا اللغوية والنحوية والعروضية المثارة عند اللغوين فى شعر هولاء الشعراء كأنه 
مخول بمتابعة الشعراء ومواجهتم بأخطائهم التى أخذت عليهم. (الروبى. 1194١م:‏ 7م 
و87) وسؤال البطل: لم عُفر لك يكشف عن الجانب السلطوى فالبطل يفرض هيمنتها 
على اقل المنه قطن فيه عق السؤال عن سيب دخول ازاز الما ليك النين 1 
يدركوا الإسلام وعندما يقص البطل قصة دخوله الجنة يكشف لنا جوانب من خصائصه 
3 الذنحا عبت كام حفن الشنن كن الدنويت فلي اللسينهها انها قرب إن 
الملوىك والرؤساء بمدحه هم و مع أنه أعلن توبته قبيل موته لم يدخل الجنة إلا بشفاعة 
اهل البيت (ع) بعد مواجهة صعوبات كثيرة وإنه لم يتخلص من صفاته الدنيوية مثلا 
يحادول أن يخدع خازن الجنة بإنشاد قصيدة فى مدحه. (المصدر نفسه : 87 و 85) 


الزمان 

والزمان ليس محددا لأن أحداث القصة تجرى فى عالم الآخرة فمن الطبيعى أن 
الزمان هنا أطول من الزمان فى الدنيا بكثير. على سبيل المثال يتحدث ابن القارح عن 
مدة وقوفه فى الحشر هكذا: «وكان مُقامى فى الموقف مّدة ستة اشهر من شهور العاجلة.» 
(المصدرنفسه: ؟551) 
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المكان 

ينقسم مكان وقوع الأحداث إلى ثلاثة: الجنة والجحيم والحشر. وتنقسم الجنة إلى 
عكدة الأشى بوه الهو ونة أى العلا لمنة سكن عافن كدح ضير فم ل هيوسا 
يجاهد أهواءه. فلم يطق أن يتمثل جنته هادئة تنعم بالسكينة والسلام بل ملأها حركة 
وضجيجا ورقصا وغناء ونزهة وصيدا وصخبا ويعلو الصوت فيها حتى يصير صياحا 
وصخبا وتعنف الحركة حتى تصير عربدة ويحتدم الخصام حتى يئول إلى منافرة وعراك 
وهذه الحركة الحسية لاتكاد تقاس إلى الحركة النفسية العنيفة التى تجيش بها نفوس أهل 
جنته فهم لأييزاون من تحدين .وتنوف وانتظار وحذن واشفاق وتاب وإغراء ونشوة 
واشتهاء ووغيظ وغضب وتعيير وسخرية وخيبة وقهر ولأنه حرم على نفسه كل متع 
الدثيا خفن ق جيه كل نااخطن على باله وعقلعة بعريس المحرومة المكبوقة من ضوف 
المتع الحمسية والملاذ المادية وأسرف فى ذلك حتى جاء بهذه المتع مشخصة ممثلة. (بنت 
الشاطئ. 1576١م:‏ 937]) 

لايرى المعرى الجنة من وجهة نظر المفتى أو الواعظ الدينى أو المرشد الروحىء بل 
يراها من وجهة نظر أديب لغوى شاعر يعينى أعمى محروم عن الطعام والشراب والمرأة 
وعقل "#للسواق :لوقف المخاضى قطنا لسك 9 أن 117 قيس ادر اده 
قايس الدثنا كأنها فكان من اكت الونا ها ممحاوق وكتاريتوس ذاة قاط هيده 
وقريبة وفيها علو وسفول والصفات المكانية كالعلو والسفول لها دلالات قيمية. (نحبئ. 
01 0) 

لايدخل المعرى فى تفاصيل الجحيم خلاف ما عمل فى الإكثار من وصف نعيم الجنة 
بل يكتفى فى وصف عذابها بصورة كلية «فيطلع فيرى إبليس -لعنه الله - وهو يضطرب 
فى الأغلال والسلاسل ومُقامعٌ الحديد تأخذه من أيدى الزبانية.» (المعرى. 9917 ١م:‏ 
9 أو فى موضع آخر يقول: «و يسأل عن المرقش الأكبر فإذا هو به فى أطباق 
العذاب.» (المصدرنفسه: 09”) 


نهاية القصة 
لانرى نهاية حاسعة للقصة لأن العيش فى ال حنة والتمه : بنعماتها ولذاتها لاتنتهى 
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وأحكل «اخنة عالدون قها وهذا ترف الل الرتيصي لايد ال سف ساك فالعا 
والنعيم كيف يصفه المعرى فى ختام قصته: «ويذكر - أذكره الله بالصالحات- ما كان 
يدق أخا النواء كين تون ق الحياد فى الداعت وقكع على مترفوي عن تدين ويام 
الحور العين أن يحملن المفرش فيضعنه على سرير من سُسُرر أهل الجنة ونا هو زَبرجد 
أ متهيو فكلا شح ديدع اانا عام الورف زر نادية التمر ان عن كل 
أوب وهؤ متلق علئ الظهرة هل لكهيا أبالمشن:. وأهل الجثة يلقوئة بأضناف التحية 
و(آخر دعواهم أن الحمد لله رب العالمين). لايزال كذلك أبدا سرمدا ناعما فى الوقت 
المتطاول مُنعُما لاتجد الغيرٌ فيه مَزعما.» (المعرىء 1991م: 11/4-/ا/1؟) 


البنية الفكرية والعقائدية 
تعظيم أهل البيت (ع) والتوسل بشفاعتهم 

من أهم ما نراه فى قصة الغفران من المعتقدات, قضية الشفاعة والتوسل بأهل البيت(ع) 
وهى عقيدة شيعية لعبت دورا مهما فى قصة الغفرانء نرى اين القارح بعد فقده لص توبته 
فى المحشر يتوسل بحمزة (ع) ولكنه يرشده إلى الإمام على (ع). ثم يتوسل ابن القارح 
بفاطمة الزهراء (س). يقول المعرى على لسان ابن القارح كلمات تتصل اتصالا وثيقا 
بمعتقداتنا حول منزلة أهل البيت (ع) فى الدنيا والآخرة وقضية الشفاعة. «فقلتُ إنى كنت 
فى الدار الذاهبة إذا كتبتّ كتابا وفرغت منه قلتٌ فى آخره: وصلى الله على سيدنا خاتم 
النبيين وعلى عترته الأخيار الطيبين وهذه حرمة لى و وسيلة. فقالوا ما نصنع بى؟ فقلتٌ 
إن مولاتنا فاطمة -عليها السلام- قد دخلت الجنة مُذْ دهر وإنها تخرج فى كل حين مقداره 
أربع وعشرون ساعة من الدنيا الفانية طلم على أبيها وهو قائم لشهادة القضاء ثم تعود 
إلى مُستقرّها من الجنان فإذا هى خرجّت كالعادة فاسألوا فى أمرى بأجمعكم فلعلها تسأل 
أباها فى. فلمًا حان وقت خروجها ونادى الهاتف: أن غضًوا أبصاركم يا أهل الموقف حتى 
تعبر فاطمة بنت محمد (ص).» (المصدر نفسه: /01؟) 

م يصف مشهد عبور فاطمة الزهراء (س) وأبناء الرسول (ص) بقوله: «اجتمع من 
آل أواظاتسي علق كدي نين ذكون وانات عن ل يوتري عترا ولااعوق قط سكر ا« 
وكان فيهم "على بن الحسين" وأبناه "محمد" و"زيد” وغيرهم من الأبرار الصالحين ومع 
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فاطمة عليها السلام امرأة أخرى تجرى يحراها فى الشرف والجلالة, فقيل من هذه؟ فقيل: 
"خديجة ابنة خويلد بن اسد بن عبد العزى” ومعها شباب على أفراس من نور فقيل 
من هولاء: فقيل "عبدالله” و "القاسم” و"الطيب" و 'لطاهر” و"إبراهيم' بنو محمد (ص). 
فقالت تلك" الخقاعة الى تالت هذا و لمق أولباءنا قد عشك ويه و ارين دمن 
أهل الجنة وقد توسّل بنا إليى صلى الله عليك فى أن يراح من أهوال الموقف ويصير 
إلى الجئة يَتَعجَل الفوز. فقآلت أخيها ابراهيم: ذوئك الرجل. فقال لى: تعلق بركاين: 
وجعلت تلك الخيل تخلّل الناس وتنكشف لا الأ والاتجيال فلا عط الزيعا طارت 
فق الوايوانا وسلو يا لر على دو سن عن عند لم0[ مسرن ال اك 

فشفع له الرسول الأعظم (ص) وحان أن يعبر الصراط: «فلمًا خَلصتٌ من تلى 
لفق تأر نل كا اشبر ررد وما عرد و هاي قري ميد ارت شن 
فى العبور فوجدثنى لا أستّمسك. فقالت “الزهراء” صلى الله عليها لجارية من جواريها: 
يا فلانة أجيزيه. فجعاّت ا رِستى وأنا أتساقط عن ين وشمال.... فتحملّنى وتجوز كالبرق 
الخاطف. فلما جُرْتُ قالت "الزهراء" عليها السلام: قد وهبنا لى هذه الجارية فَحُذها 
كدئ تخدُسك فى الجنان.© فلما ضرت إلى باب الجثة قال لى وعسوان: هل مك من 
جواز؟ فقلت لا. فقال لاسبيل لى إلى الدخول إلا به. فبعلتٌ بالأمر وعلى نات الخنة 
من داخل شجرة صفصافء فقلتُ أعطن ورقة من هذه الصفصافة حتى أرجع إلى 
الموقف فآخذ عليه جوازا. فقال لاأخرج شيئا من الجنة إلا بإذن من العَلى الأعلى 
شرن ونن رقدن ىر لحنت و فى "تمان اذ عليه فز فيد علدت عه فريجم إلى 
فجَذبَّى جُذبة حَصَّلنى بها فى الجنّة وكان مُقامى فى الموقف مُدةَ ستة أشهر من شهور 
العاجلة.» (المصدر نفسه: 55١‏ و617؟) 

وفى موضع آخر نرى اين القارح يتكلم مع تيم بن أي فى الجنة ويسأله عن كلمة فى شعره 
لكنه يشرح فى جوابه عن محاسبته حسابا شديدا لأنه كان من خصوم الإمام على(ع): «فيقول 
قيم والله ما دخلتٌ من باب الفردوس ومعى كلمة من الشعر ولا الرجز وذلك أنى حُوسبتٌ 
حسابا شديدا وقيل لى: كنت فيمن قاتّل على بن أبى طالب (ع) وانبرى لى النجاشى الحارثى 
فما أفلتَ من اللهب حتى سَفْعَى سفعات...» (المصدر نفسه: /51؟) 
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السخرية من صناعة الأدب والتكسب بالشعر 

وفق الطريك قويتشتاله الفقرا ن سعهرية الى العلا مق صباعغة الأدى توما كان يقفل 
الأدباء من التقرب بالشعر من الملوى وتكسبهم به. فعلى سبيل المثال عندما يحاول ابن 
القارح أن يستعطف “رضوان” وينشد له قصائده, يسأله “رضوان” متعجبا حول هذا الكلام 
العجيب؟«فقال: وما الأشعار فإنى لم أسمع بهذه الكلمة قط إلا الساعة. فقلتٌ الأشعار جمع 
شعر, والشعر كلام موزون تقبله الغريزة على شرائط إن زاد أو نقص أبانه الحس وكان أهل 
العاجلة يتقربون به إلى الملوى والسادات فجئثٌ بشئ منه إليك لعلى تأذن لى بالدخول 
إلى الجنة.» (المصدر نفسه: 70١‏ و01١)‏ وفى موقف آخر نرى “زفر” يسخر من صناعة 
الشعر عند العرب ويعتبره من تعاليم الشيطان! «فقلت: رحمك الله كنا فى الدار الذاهبة 
نتقرّب إلى الرئيس والملك بالبّيتين أو الثلائة فنجد عنده ما نحب...فقال: ... وأحسب هذا 
الذى تجيئنى به قرآن إبليس المارد ولاينفق على الملائكة إغا هو للجان وعَلَموه ولد ادم ... 
فمن أى الأمم أنت؟ فقلتٌ من أمة "محمد بن عبدالله بن عبدالمطلب” فقال: صدقتٌ, ذلك 
نبى العرب ومن تلك الجهة أتيتنى بالقريض لأن إبليس اللعين نقَنّه فى إقليم العرب فتعلْمّه 
نساء ورجال.» (المصدر نفسه: 50١‏ و101١)‏ وفى موضع ا عندما يتكلم ابن القارح مع 
إبليس ويسأله إبليس عن مهنته: «كانت صناعتى الأدب أتقرب به إلى الملوك فيقول: بئنس 
الصناعة إنها تَهَبُ عُفَةَ من العيش لايِقّسمٌُ بها العيال وإنها لمزلة بالقَدّم وكم أهلكت مثلى 
فهَنيئاً لى إذ نحوتٌ.» (المصدر نفسه: )5١09‏ 

وفى موضع آخر يبدى ابن القارح عن أسفه وندمه من صناعة الأدب عندما يعزم 
على اكتباب أشعان الحن ثم يندم بسرعة #فيهم الفيخ:. بأن يكسب.منه ثم يقول: لقدٍ 
شقيتٌ فى الدار العاجلة بجمع الأدب ولم أحظ منه بطائل وإنا كنت أتقرب به إلى 
الرؤساء فاحتلب منهم درٌ بكىء وأجهد أخلاف مصُور ولستٌ بموقق إن تركثُ لذات 
الجنة وأقبلتُ أنتتسخ آداب الجن.» (المصدر نفسه: 797 و198) ولاعجب من هذا 
الموقف ونعلم ُ المعرى كان منعزلا عن الناس والبلاطات والملوى يمدة تسع وأربعين 
سنة. فيضحك من الشعراء الذين يجعلون أدبهم فى خدمة الدنيا وملوكها ويؤكد على أن 
صناعتهم لاتنفعهم فى الآخرة ومن جهة أخرى يدح الشعراء الذين استخدموا أدبهم فى 
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سيل الديىء و افيد 

وفى الطريف ربكا له الفكن] موقي أى: لعلام م :لمرو افد ميت صل 
قصورهم فى الجنة أقل شأنا من قصور الشعراء الآخرين لأن الرجز فى رأيه أقل شأنا 
ومكانة «و هر بأبيات ليس للا سُمُوق أبيات الجنة فيسأل عنه فيقال: هذه جنة أهل 
الرجز يكون فيها “أغلبُ بن بنى عجل” “العَجَاجٍ", "رُوبة""أبوالنجم', 'حُمَيد الأرقط ', 
"عُذافر بن أوس”, "أبونخيلة” وكل من غفر له من تبارى العزيز الوهّاب. لقد صَدق 
الحديث الكوى إن سفت عفان امور كر قفا نيا ناث الريد اق فسان 
القريض. قَضّرتم أيها النقّر فقُصّر بكم.» (المصدر نفسه: 0/ا#_ع/ام) 


النتيجة 


قصصية جديرة بالاهتمام ودرسناها الطابع القصصى فيها عبر بنيتين: البنية القصصية 
والبنية الفكرية والعقائدية. فالبنية القصصية فى رسالة الغفران تتكون من أكثر أجزاء 
القصة كالسرد والحدث والبطل والحبكة والزمان والمكان. ونواجه السرد بنوعيها الداخلى 
والخارجى فى رسالة الغفران؛ حيث السارد الداخلى ظهر فى شخصية ابن القارح ما جعل 
ضمير المتكلم أو الغائب يظهر كثيرا على لسانه والسارد الخارجى يثله أبوالعلاء وأنه 
يتولى عملية الشرح والوصف. نرى أكثر أجزاء الحبكة كالعقدة والصراع والتعليق والأزمة 
والحل. تنقسم الشخصيات إلى ثلاثة أقسام: الشخصيات الإنسانية وهم أهل البيت (ع) 
عدد الشعراء الجاهليين والمخضرمين واللغوين والنحاة من القرون الأولى الهجرية. علاوة 
على ال#غصيات: الانكافةواحة عكزاءاللن ويتكن الحيوانات اق انه 

تحور البنية :الفكزينة والعقائدية حول ورين أصليين: نفاعة أهل البيث (ع) 
والتوسل بهم للتخلص من أهوال المحشر حيث يصور المعرى مكانة الإمام على (ع) 
وفاطمة الزهراء (س) تصويرا يوافق معتقدات الشيعة حول شفاعة أهل البيت (ع) 
ويبدو أن مردٌ الطعن بمعتقدات أبى العلاء يرجع إلى هذا إلى حدما. وا محور الثانى 
السخرية من صناعة الشعر والأدب التى لاتنفع فى الآخرة إلا إذا كانت فى سبيل الله. 
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